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Introduccion

Y todos los indios entendidos, si fueran preguntados, afirmarian que
este lenguaje es propio de sus antepasados, y obras que ellos hacian
Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, Prélogo al libro VI

Si hay algo evidente es que un plan cualquiera que sea digno
de ese nombre ha de haber sido trazado con vistas al desenlace
antes que la pluma ataque al papel

Edgar Allan Poe, “Método de composicion”

El relato para tener un sentido, debe tener todo un significado

Yy por esto se presenta como una estructura seméantica simple.

se sita en dos isotopias que a la vez da lugar a dos lecturas,

una a nivel discursiva y la otra a nivel estructural

A. J. Greimas, “Elementos para una teoria de la interpretacion del relato mitico”

En mi tierna infancia llegé a mis manos las Narraciones extraordinarias de Edgar Allan Poe
que, como es sabido, corresponden a un compendio de los mas iconicos cuentos del autor el
cual, iba sin duda a marcar algunas de mis filias, si tuviera que culpar a alguien de mi gusto
por los cuentos seria al escritor de Baltimore. Hace ya varios afios que ingresé a la licenciatura
con la firme conviccion de dedicarme al estudio de las culturas antiguas que desde nifio
habian atrapado mi atencidén con sus grandes construcciones en Teotihuacan y Cholula.
Nunca crei, pues, que mis intereses comenzaran a inclinarse mas por el estudio de los grupos
indigenas del México independiente que por los pobladores anteriores a 1521. Este trabajo
busca apoyar sobre la manera en la que pensamos a los indios, ademas intenta demostrar que
las formas en las que se han hecho los estudios culturales se pueden ampliar a otros campos

como los cuentos indigenas.

Al principio de esta investigacion, tuve la oportunidad de revisar algunos textos, éstos
llevaban por titulo “Cuentos indigenas”; a la par de ello, leia el trabajo de Robert Darnton
“Los campesinos cuentan cuentos: el significado de Mama Oca”, mismo que viene en su
emblematico libro, La gran matanza de gatos y otros episodios de la historia de la cultura
francesa; de esa manera nacid la intencion de plantear un estudio de historia sobre los cuentos
nahuas. Darnton, usando los cuentos del Antiguo Régimen francés, como son Caperucita roja
o0 Pulgarcito, muestra que estas expresiones culturales y narrativas son resultado de un reflejo
de la realidad que vivian los campesinos y que en algin momento hubo una apropiacion de

estas manifestaciones culturales a través de ediciones de estos textos en otras esferas y con



adaptaciones, asi podemos estudiar las distintas versiones de un mismo cuento para, segun
sea el caso, comprender a través de sus cambios los momentos de la repeticion del cuento?.
Al principio de esta investigacion, parecia que sélo se trataba de cambiar el modelo propuesto
por Darnton al caso de la expresion cultural indigena mexicana, al final, termind por
complicarse exponencialmente; ello a consecuencia, de que los llamados cuentos nahuas no
existian en si mismos, por lo tanto tenemos primero que comprender entonces, qué eran los

textos que eran nombrados asi.

Definir cuento indigena sera complicado por el momento pensemos s6lo en los
cuentos, éste es un género literario dificil de precisar; por ello, no pretendo limitarme a
plantear caracteristicas en torno a la narrativa, sino cual fue su desarrollo desde el
indigenismo mexicano y cOmo estos cuentos pueden representar una fuente para el
conocimiento de la cultura indigena nahua contemporanea. La definicion de un género, dice
Ducrot y Todorov, debe hacerse a partir de las caracteristicas estructurales y no a partir de
sus nombres;? el cuento es una sucesion de hechos ldgicos donde inciden poca cantidad de
personajes escritos en prosa. Nuestra sencilla definicién ya empieza a complicar nuestro
estudio, y es que ya es dificil definir la I6gica de la sucesion de hechos, la prosa y cuando
podemos hablar de pocos personajes. El cuento es una expresion prosaica de elementos
idealistas con estructuras optativas, o por lo menos asi lo comprende Andrés Jolles®, esta
apertura del espectro literario permite abrir los campos de estudio de los cuentos, dicha
apertura nos permite decir que los cuentos indigenas no existen como cosas dadas, mas bien
son resultado de construcciones basadas en la estructura de la narracion y no tanto en el valor
simbolico, contrariamente a ello, nosotros buscaremos en las siguientes lineas ese contenido

simbdlico.

Al decir que los cuentos indigenas no existen en si mismos me refiero a que estas
expresiones de la narrativa indigena son resultado de una creacion sobre los pueblos indios
de México. Pero, si las publicaciones llamaron “cuentos” a una serie de trabajos que

empezaron a aparecer durante el siglo XX, tuvieron pues una razon aquellos que trabajaron

! Robert Darnton, La gran matanza de gatos y otros episodios de la historia de la cultura Francesa, (trad.
Carlos Valdés), México, FCE, 2013, pp. 19-22.

2 Oswald Ducrot y Tzvetan Todorov, Diccionario enciclopédico de las ciencias del lenguaje, Buenos Aires,
Siglo XXI, 1998, p. 178.

3 Ibidem, pp. 183-184.



y publicaron. Consecuentemente, nos enfrentamos a un gran dilema ¢ Por qué llamar entonces
a estos textos “cuentos”? ;Quiénes los hicieron y con qué finalidad? De tal manera, nos
encontramos ante el andlisis de una expresion cultural asi como a la apropiacion sobre de
ésta; o lo que es lo mismo, debemos primero estudiar al cuento como un objeto de la historia,
un objeto cultural cambiante y estructurante de una sociedad, que sin duda puede contener
elementos sobre la sociedad que crea las narraciones, (siguiendo asi la idea de Robert
Darnton) pero no por eso, significa que no tengan una intencionalidad especifica,
principalmente, porque estos textos fueron publicados por hombres que buscaban registrar
una forma de expresion indigena. Al final, un proyecto de aplicacion metodoldgica concluyo
en todo un planteamiento distinto sobre las particularidades de los cuentos nahuas, pero no
por ello, desistiremos del analisis; mejor busquemos comprender a los llamados cuentos

nahuas desde su especificidad.

Las publicaciones de cuentos fueron hechas por una serie de estudiosos a los que
llamaremos recopiladores,* mismos que fueron parte pues, de un proyecto indigenista
especifico en el siglo XX. Son varios los libros y articulos que publicaron cuentos indigenas,
algunos trabajos se lograron con el apoyo del extinto Instituto Nacional Indigenista (INI),
otros a raiz de los estudios en Estados Unidos, en Journal of the American Folklore y en el
caso de México algunos por el Fondo de Cultura Econémica y la Universidad Nacional
Auténoma de México, a través de proyectos como el Seminario de Cultura Nahuatl, y otros
menos a través de proyectos independientes. Las fuentes en las que nos apoyaremos para
nuestro estudio salen, en su mayoria, de estas instituciones; formando un corpus® que mas

adelante describiremos de manera mas detallada.

Como podemos notar hay varios elementos que debemos de definir para que nuestras
atenciones a lo largo del trabajo no se detengan en la definicion de ideas y premisas. Ya que
hemos hablado sucintamente del cuento, es necesario hablar de un topico en este trabajo: los

cuentos indigenas, pero ¢qué es “lo indigena”? ¢Es lo mismo que “lo indio”? Para contestar

4 Seglin la Real Academia de la Lengua Espafiola (RAE) recopilar significa: “Juntar en compendio, recoger o
unir diversas cosas, especialmente escritos literarios”. De tal manera que llamaremos recopiladores a todo aquél
gue haya trabajado y publicado trabajos de unién literaria de cuentos que tengan que ver con los grupos
indigenas.

> Designaremos corpus, como un conjunto cerrado y definido por palabras, conceptos e ideas especificas que
se construyen semanticamente de manera mas o menos arbitraria.



pienso, hablemos primero del momento en que se da la aparicion del indio. Cuando en 1492
el navegante genovés llegd a unas islas, comenzo un proceso complejo de nombramiento de
los habitantes de aquellas tierras descubiertas, Cristobal Colén nombrd “indios” a éstos
convencido de haber logrado su objetivo de llegar a las Indias. Raul Alcides Rissner sostiene
que:
[...] el vocablo indio para designar una categoria que tiene poco o nada que ver con el
espacio geografico que ocupa, y si mucha relacion con la funcién politica, econémica e
ideol6gica que desempefia el indigena. Entonces podemos decir que el indio no entra en
la historia del pensamiento ideoldgico espafiol desde el momento mismo de la congquista
que produce la colonizacion, sino hasta una etapa inmediatamente posterior a dicho
contacto, etapa durante la cual se consolida la colonizacion y se inicia el establecimiento

de los primeros sistemas de produccién econdmica y a la vez los sistemas politicos e
ideoldgicos que habran de regir las relaciones entre espafioles e indios.®

Siguiendo el trabajo de Alcides Reissner, éste sostiene que también se uso otra
palabra para nombrar a los habitantes del Nuevo Continente: naturales; y que el transito de
indio a indigena se dio durante el proceso de independencia,’ ello a consecuencia de que la
relacion entre los indios y los criollos cambid, causada principalmente por la disputa de
tierras comunales y la nueva politica implantada por los gobiernos liberales y a favor de la
instauracion de sistemas productivos de particulares. Asi se comenz0 a usar en términos
iguales indio e indigena, sin embargo, hacia las primeras décadas del siglo XX, la Revolucion
Mexicana y el discurso creado por el Estado alrededor de ésta, empez0 a usar la figura del
pasado indigena como cohesionador de la identidad de la nacién insertandose en lo mas

hondo del pensamiento mexicano.®

La relacion que se establecio entre el indio y el no indio es muy clara; misma que
tiene como caracteristica ser opuesta entre los elementos que la conforman; es decir existe
una diada compuesta por el “colonizado” y el “colonizador”; esta relacion implica a la vez

una condicion de poder y sublevacion de una clase a otra.® Dicha condicion politica y el uso

® Raul Alcides Reissner, El indio en los diccionarios: exégesis Iéxica de un estereotipo, México, INI, 1983, p.
20.

" lbidem, p. 23.

8 Ibidem, p. 24.

® Guillermo Bonfil Batalla, “El concepto de indio en América: una categoria de la situacion colonial” en Anales
de Antropologia, México, UNAM-IIA, wvol. 9, 1972, pp. 110-113. Recuperado en
http://www.ciesas.edu.mx/publicaciones/clasicos/articulos/bonfil_indio.pdf del 23 de marzo de 2017.



http://www.ciesas.edu.mx/publicaciones/clasicos/articulos/bonfil_indio.pdf

del discurso desde el poder que se dio posterior a la Revolucion, significé pues el surgimiento
de una politica hacia el indio, a ésta se le denomina indigenismo, podemos decir que:
La palabra indigenismo nos remite, en la practica cotidiana, a la accidén que se realiza
hacia los diferentes grupos étnicos que habitan el pais. Esta accion puede ser pensada en
términos tanto politicos como intelectuales, ambos con su correspondiente practica. En
los dos casos existe siempre el agente que efectla la accion, el llamado indigenista, que

por lo general es el eslabon que se une la accion politica, a través de la préactica de la
politica indigenista.*

Como vemos, esta accion que se ejerce sobre el indio es la misma relacion que realiza
el recopilador, es decir, el recopilador es un indigenista. Por ello es que un trabajo como el
que aqui se plantea se coloca dentro de un discurso indigenista amplio, desde sus origenes y
el desarrollo politico construido; a la vez de que se sostiene como parte de una practica
recurrente del Estado mexicano posrevolucionario, ello como parte de una relacion de
causalidad. La raiz de la expresion de dominio hace que el indio se muestre solo a través de
los ojos de la persona que buscé comprenderlo, y esa manifestacion de comprension es el
cuento indigena. Cierto es que la palabra indio carece de relacion etimolégica con indigena
e indigenismo, pero si mantiene con ambas una fuerte relacion, ya que, en nuestro pais, la
palabra indio es sindnimo de indigena a la vez que indigenismo se refiere a ambos vocablos

de forma indistinta.!!

Los cuentos indigenas son construcciones dadas en el contexto indigenista, estudiar
como se dieron estas relaciones y el desarrollo de las mismas es esencial para comprender la
idea de la existencia de cuentos indigenas. Las siguientes paginas buscan estudiar a qué se
refieren estas narraciones, su desarrollo y aspectos importantes de su estructura; asi como los
datos que de ellos podemos obtener sobre los grupos indigenas. Asi podemos notar que, la
idea de cuentos indigenas responde a una categoria de narracién que se desarrolld en el siglo
XX como parte de un proyecto de hombres y mujeres que buscaban conservar y comprender
a los grupos indigenas, en esa ldgica, podemos decir que los cuentos indigenas son resultado
de un proyecto nacionalista. Ello a consecuencia de la relacion del uso del indio en la
construccion de “lo mexicano” en el siglo XX. De esta manera debemos de partir de la idea

que los cuentos nahuas no existen como una realidad dada, sino como un constructo para la

10 Alcides, op. cit., p. 31.
11 Ibidem, p. 39.



historia nacionalista, soportada en un pasado glorioso del indigena; son pues resultado, ya de
un proyecto mexicano, ya de una forma de expresion que busca entender al indio, 0 ya como

una referencia para analizar a estas expresiones.

Esta investigacion problematizara en torno a los cuentos indigenas tanto como un
objeto histérico para comprender sobre la produccion y su desarrollo y, como una fuente del
conocimiento sobre los grupos indigenas del siglo XX:'? consecuentemente, el presente
trabajo esta pensado en dos bloques, uno que estudie a los cuentos como objeto (es decir el
desarrollo y las relaciones existentes entre el Estado y la narracion recopilada) y coémo fuente
de la cultura indigena (aunque no por ello, no exista una estrecha relacion con el contexto del
recopilador). El estudio de los cuentos nahuas puede mostrar tanto las implicaciones del
Estado en las estructuras de lo que sobre el indio se piensa a traves de la expresion de cuentos,
al igual que, en menor medida, muestra también algunas referencias sobre la sociedad que

estructura a los cuentos indios.

Si pensamos estudiar a los cuentos tanto en su aspecto de objeto historico, como en
torno a los datos que puedan mostrar sobre los grupos indigenas, debemos pues mencionar
en general qué se busca sobre el indio en las narraciones recopiladas. Basicamente, podemos
decir que los cuentos indigenas contienen cierto grado de evidencia sobre la cosmovision de
los pueblos. Entenderemos a ésta Gltima de la manera mas simple, ello nos podra dar
panoramas amplios sobre el Ser del indio, ya que si cerraramos el espectro provocaria que
algunas cosas importantes queden fuera; la forma de ver el mundo en su totalidad y en su
particular caracteristica de una cultura es la cosmovision, es total por no excluir elementos y
es particular con relacion a otras formas de ver el mundo. La cosmovision del mundo
indigena con la llegada de la presencia europea se alterd, generando asi lo que Ilama Alfredo
Lopez Austin: tradicion mesoamericana; forjada, por un lado, de la alteracion simbdlica
prehispanica con la condiciones de colonizacion de la vida diaria, misma que comprende la

etapa mesoamericana; (de las sociedades agricolas al fin de la autonomia indigena) y por el

12 A pesar de que politica y etimolégicamente no es correcto colocar como sindnimos a “indio” e indigena”, por
lo explicado lineas arriba; lo usaré sélo con finés de hacer la lectura mas fluida; por ello era necesario hacer las
consideraciones sobre estas palabras que tienen gran importancia en nuestro estudio.



otro lado, de las sociedades colonizadas (de la Conquista a nuestros dias). En palabras de
Lépez Austin:
La tradicion estd compuesta por elementos que van transformandose con el paso del
tiempo; pero se caracteriza por producir una concatenacién que es vertebrada por un
conjunto de elementos fundamentales no sélo por su presencia, sino porque ordenan y
dan sentido otros elementos menso importantes del complejo. Las generaciones
pertenecientes a una misma tradicion no pueden compartir la totalidad de los atributos
de una cultura, puesto que la tradicion tiene caracter historico, y es, por tanto, mutable;

pero comparten tantos atributos con sus generaciones antecedentes y subsecuentes que
pueden identificarse como eslabones culturales de una secuencia histérica.™®

Los cuentos indigenas tienen como caracteristica de ser, no s6lo construcciones del
discurso indigenista, a la vez, pueden contener aspectos de la tradicion mesoamericana
especifica o desarrollada por una etnia en particular. De ahi la complejidad de este trabajo,
para comprender qué nos dicen los cuentos debemos primero entender las formas de su
desarrollo y las intencionalidades cubiertas y evidentes en los trabajos que nacen siendo
indigenistas pero que, como ya vimos pueden contener datos importantes. Estos cuentos
indigenas son parte de una expresion literaria, no encasillando en la idea de las letras sino en
una concepcién del arte del lenguaje, ello no impide que no podamos sefialar la existencia de
elementos que a los historiadores nos permitan conocer de una expresion cultural dada

especificamente en un tiempo y un espacio.

El analisis de los cuentos en general ha sido un tema poco tratado por los historiadores
y mas en el caso de los estudios en México, a pesar de que puede representar uno de los mas
vastos acervos para comprender los elementos constituyentes de los grupos indigenas
contemporaneos, gracias a las tematicas tan variadas que manejan en torno a su religion, sus
creencias, sus tradiciones, su organizacion y un largo etcétera. En los ultimos afios se han
abierto las posibilidades en torno al uso de otras fuentes histéricas tomando importancia el
desarrollo de investigaciones que forman parte de una nueva historia cultural, lo cual, me
permite pensar que el estudio de los cuentos nahuas es una via posible de investigacion a
pesar que, han sido pocos los trabajos en torno a ello y aquellos que han intentado hacer, lo

han realizado desde otras disciplinas y no desde la historia.

13 Alfredo Lopez Austin, “El nicleo duro, la cosmovision y la tradicion mesoamericana” en Johanna Broda y
Félix Baez-Jorge (coord.), Cosmovision, ritual e identidad de los pueblos indigenas de México, México, 2001,
FCE y CONACULTA, p. 51



El valor de este trabajo radica pues, en que este analisis logre comprender la relacion
que existe entre las expresiones culturales en si de los indios y como éstas son usadas por el
Estado y por el discurso nacionalista mexicano a lo largo del siglo XX principalmente. El
nacionalismo mexicano forjado sobre estructuras indigenas es fundamental para entender las
intenciones de publicar cuentos, es decir, el recopilador de cuentos, es en esencia, el
instrumento del Estado para entablar estas relaciones con los indigenas. Por ello debemos
comprender varios aspectos sobre esta esencialidad, como son las estructuras ideoldgicas que
sostienen el accionar del recopilador y, a la vez, lo necesario para su analisis historico. Pero,
¢es todo lo que podemos hacer en el estudio de los cuentos indigenas? No. De hecho, también
podemos comprender algunas formas de expresiones culturales de la sociedad y la cultura
indigena, pero primero es necesario que comprendamos la idea primera, ya que sin ésta

terminaremos por hacer analisis poco sostenibles e inocentes.

Pienso que el camino lo hemos trazado, bajo las siguientes premisas: primera, los
cuentos indigenas no existen en si mismos sino que son una serie de construcciones; segunda,
esta construccion la ha hecho el recopilador a través del tiempo y ha ido cambiando
dependiendo del contexto; tercera, el término indio e indigena también son construcciones y
éstos entablan una relacion politica con el indigenismo y por lo tanto, la actividad del
recopilador es en esencia una relacion politica; cuarta, esta relacion siempre ha sido de
dominacién y subordinacion del grupo indigena; quinta, como los cuentos son sacados de la
sociedad indigena reflejan grados de su tradicién cultural y eso se puede estudiar, no sin
olvidar que existe la relacion de indigena y el agente indigenista, manifestandose en una

literatura.

Bajo lo antes dicho, el problema principal de este trabajo lo platearemos en los
siguientes términos: ¢ Cual es la relacion existente entre las recopilaciones de cuentos nahuas
y el discurso nacionalista? Una vez que hayamos comprendido eso entonces podremos ver el
siguiente punto: ;como se puede estudiar histéricamente al cuento? Y ya por Gltimo nos
preguntaremos ¢como podemos estudiar las pocas referencias culturales sobre los indios
contenidos en los cuentos indigenas? De esta manera pensamos, que podremos comprender
al cuento nahua tanto como objeto del estudio histérico y como fuente del estudio cultural

indigena.



Los cuentos nahuas son quiza una de las méas puras muestras sobre la forma de
pensamiento indigena y su evolucion que, cifrados en narrativas transmitidas por la tradicion
oral, fueron recogidas por recopiladores miembros de una tradicion indigenista.** La historia
puede estudiar los cuentos a través de pensar los cuentos nahuas como expresiones de un
tiempo y espacio culturalmente determinado que se encuentra codificado como una
manifestacion de la sociedad. Estas muestras se presentan en tintes diluidos por las culturas
que conviven en los textos: una cultura occidental y una indigena. En el caso de lo occidental
es lo primero que debemos revisar en este trabajo, ya que sélo con consideraciones sobre los
indios expresados por el poder politico y constitutivo del nacionalismo mexicano y como
parte del proyecto mexicano, podremos realizar un buen analisis. Sin embargo, no por ello
solo estudiaremos esa relacion sino también revisaremos algunas muestras de la cultura

indigena.

Pero no s6lo necesitamos a Darnton, sino que también mencionaremos algunas
propuestas de los estudios formalistas de Vladimir Propp y Claude Levi-Strauss. Otro de los
trabajos fundamentales es la aportacion del historiador inglés Eric Hobsbawm, en su texto
conocido como “La invencion de la tradicion”. Hobsbawm plantea que las expresiones
culturales que implican acciones de transmisién como lo son las tradiciones, son resultado
de la historia y de la creacion de elementos que acompafian a la tradicion misma. Si
trasladamos esa idea a nuestro planteamiento podremos ver que los cuentos desde la
perspectiva de los recopiladores son resultado de una invencion y, a la vez, usados con fines
politicos. Esa relacion politica es clara en las condiciones de dominacidn que se ejerce sobre
el indio, dando pues cabida a decir que la tradicion indigenista y todo lo que ésta produce es
una invencién y que, por lo tanto podemaos estudiarla histéricamente desde su desarrollo hasta
comprender la forma en la que se consolidd dentro del ideario mexicano. Algunas
manifestaciones las podemos ver en la literatura sobre temas indigenas como Balin Canan
de Rosario Castellanos, texto en el que podemos resaltar no sélo las condiciones sino que a

le vez repetimos el ideario del indio sumiso a la condicion que le toco vivir.

14 El indigenismo es un proceso que se fue gestando, por lo tanto se ha ido transmitiendo y en funcién de ello,
podemos hablar de una tradicion indigenista, o lo que es lo mismo, es la actividad de aprendizaje y ensefianza
de los constructos ideoldgicos sobre el indio que se han dado en los distintos momentos de la historia de México.
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Si los cuentos presentan dos formas de entender el mundo, una occidental y otra
indigena que, podemos pues retomar la idea de las voces que Mijail Bajtin plantea en su
trabajo Problemas a la poética Dostoievski. Bajtin nos dice que es posible que una narracion
contenga dos enunciantes, ya que todo enunciante es Unico e irrepetible, asi cuando un
narrador cuenta un cuento se expresa con ciertas caracteristicas y cuando el recopilador lo
coloca alfabéticamente, éste simple hecho ya indica alteraciones culturales. Asi el hecho de
la escritura podremos analizarla con aportaciones de autores como Walter Ong y Carlo
Severi; mismos que trabajaron la complejidad de la trasmision del habla a la accion de
escribir. Con ello, no significa que los cuentos sean dialdgicos sino que en su decir conviven
dos culturas poco separadas por la labor del recopilador de la que no podemos desprendernos,
e incluso si los separdramos, es imposible pensar que lo recopilado sea puramente indigena,
y ello a consecuencia de lo hondo que la cultura no indigena se ha incrustado en la

cotidianidad de los pueblos.

Todo lo anterior no tendria sentido si no llevamos las consideraciones a las
aportaciones de grandes investigadores del indigenismo. Asi trabajos de Alfredo Lopez
Austin son basicos para hacer comprensiones basadas en textos e ideas anteriores. Asi vale
la pena revisar como se dan las relaciones del indio con otros grupos y como se afectan a las
culturas entre ambas expresiones. Esa misma relacion ya la habia estudiado en los afios

setenta Guillermo Bonfil Batalla, de ellos partiremos.

Esta investigacion busca comprender en dos tonos a los cuentos nahuas como objeto
de la historia y como fuente del estudio indigena en el siglo XX. Como objeto se tiene la
particularidad de que estos textos son usados para la consolidacion del proyecto nacional, asi
debemos revisar autores que trataron de entender al indio. En el primer campo no sélo
revisaremos a partir de la teoria sino que necesitamos revisar las formas del indigenismo
mexicano con autores como Francisco Pimentel (1864), Luis Molina Enriquez (1908), José
Vasconcelos (1925), Manuel Gamio (1911), Alfonso Caso (1931), Samuel Ramos (1934),
Octavio Paz (1950), Luis Villoro (1922), Robert Bartra (1987), s6lo por mencionar algunos.
Para hacer el estudio de los cuentos como fuente de la cultura indigena es necesario hacer
una lectura de distintos trabajos de recopiladores. A estos ya podemos sefialar como cuentos

indigenas como son: K. Theodor Preuss (1912), Franz Boas (1921), Pablo Gonzélez
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Casanova (1936), Robert Barlow (1961), Karen Dakin (1975), Lourdes Arizpe (1976),
Fernando Horcasitas (1979), Julieta Campos (1981), hasta, Pilar Maynez (2006), Miguel
Rodriguez (1995) y Fabio Morébito (2016).

Este trabajo estd formado por dos grandes grupos: el primero que estudia al cuento
como objeto de la historia, el capitulo uno busca comprender como la historia puede estudiar
a los cuentos bajo una propuesta tedrica completa y compleja, que aunque no crea un modelo
si hace una serie de consideraciones fundamentales. El segundo capitulo hace un estudio en
torno al indigenismo y cémo éste influencia en los cuentos nahuas desde distintas formas a
partir de los primeros afios del contacto cultural en el siglo XVI, y cdmo se expresa el
indigenismo tras el movimiento de Revolucion en nuestro pais. El capitulo tres hace un

estudio en torno a comprender el desarrollo historiografico de los cuentos nahuas.

El segundo punto es estudiar a los cuentos nahuas como fuente de la comprensién de
la sociedad y la cultura indigena, asi el capitulo cuatro estudia la forma en la que los
elementos histdricos y culturales se muestran en los cuentos nahuas, a la par que se hacen
algunas muestras del estudio de los cuentos desde la perspectiva propuesta; por ultimo pero
no menos importante, el quinto capitulo hace un estudio bajo los lineamientos que lo
anteceden sobre una figura que parece en los cuentos nahuas: el devorador. Este ultimo se
refiere a un ente que forma parte de las creencias indigenas que he podido rastrear desde los
primeros afos de conquista, hasta en las expresiones mas cercanas, el estudio de su desarrollo
y cambio desde tiempos prehispanicos nos permitira mostrar la forma en la que una idea se
ha ido alterando en condiciones especificas a la vez que otros rasgos se mantiene, en

cualquier caso es la muestra de un estudio bajo las condiciones propuestas por este trabajo.
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Capitulo 1. EI cuento como problema historico

El estudio del cuento [...] es una verdadera ciencia que tiene su propio
objeto, sus métodos, sus objetivos, sus investigadores especializados
Paul Delarue, “Prefacio” en El cuento folklérico

Lejos de lo que pueda parecer, leer no es un acto evidente, no es una
mera decodificacién de instrucciones insertas en el texto y que su destino
captaria evidentemente

Justo Serna y Anaclet Pons, La historia cultural. Autores, obras y lugares

“Para ensefiar a hablar castilla, el Gobierno nombré doce maestros para los
parajes de mi pueblo [...] A los tres afios se acabo la camparia, y nos
quitaron a todos el cargo; ahora, la gente que quiere aprender castilla
compra ‘aceite guapo’ en las boticas de San Cristobal, porque dicen que es
bueno para aprender a hablar”

Ricardo Pozas, Juan Pérez Jolote

Los cuentos indigenas son construcciones dadas por el desarrollo indigenista de los
recopiladores, por ello es importante comenzar a definir tanto “cuento” como “indigena”. El
cuento es un término de la literatura occidental que denota una narracion corta real o ficticia,
con pocos personajes y gque posee como estructura general: inicio, desarrollo, climax,
desenlace®. Mientras que lo indigena lo pensamos como la consecuencia referenciada sobre
la homogeneidad étnica creada por los colonizadores con la intencion de forjar relaciones de
poder sobre los colonizados y de lo que de esta relacion derival®, es decir, hablar del indio es
igual que hablar del “colonizado” ademas debemos aclarar que el primero existe solo en

funcion del segundo, existe s6lo en funcion del “colonizador”.

Al denominar “cuento” a la narracion tradicional que el recopilador encontr6 en una
comunidad indigena, éste estd dentro de un proceso de apropiacion, mismo que es
caracteristico de las actividades indigenistas; como ha sucedido en el caso del uso del
discurso nacionalista a través del mito del “Quinto Sol” o de la fundacion de Tenochtitlan
con la sefial de Huitzilopochtli, que hoy es el Escudo Nacional. El recopilador se apropia de
la narracién y la coloca dentro de su propia l6gica de sentido y bajo sus dinamicas especificas

del momento histdrico que le toca vivir a él especificamente.!” Para Bonfil Batalla, las

15 Gerardo Pifia-Rosales, “El cuento. Anatomia de un género literario” Recuperado en
http://www.asale.org/sites/default/files/Discurso_EI_CUENTO ANATOMIA_DE_UN_GENERO_LITERA
R10.pdf del 15 de octubre del 2016.

16 Bonfil Batalla, op. cit. 105-107.

170 como menciona Michel de Certeau, el autor esta determinado por su lugar de enunciacién. Cada texto no
solo esta constituido sobre las condiciones propias del autor, sino que es determinante conocer los elementos
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decisiones que se toman sobre la cultura indigena son esencialmente politicas,
consecuentemente los elementos que conforman la cultura y que son propios de los indios,
terminan por ser dominados por las decisiones de los no indios (espafioles. criollos o

ciudadanos mexicanos) asi se da lo que Bonfil llama cultura enajenada.'®

Para este trabajo, pretendemos hacer un estudio de un caso especifico de cuentos
indigenas: los nahuas y la construccion nacionalista en torno al indio que emana del estudio
del propio cuento. Lo nahuatl lo podemos diferenciar en dos grados: la lengua y la etnia.
Lengua es el referente por antonomasia para la determinacion de “lo indio”;*° por otro lado,
los nahuas como grupo étnico comparten una serie de elementos determinados y
determinantes de su cultura especifica que se manifiestan en: aspectos de organizacion socio-
econdmica, cultural, y de comunicacion; lo cual, nos lleva a pensar que los cuentos nahuas,
son apenas una de las muchas manifestaciones que son especificos de ellos. Ademas, estas
narraciones presentan codificaciones sobre su vida como etnia, ya que al final las narraciones,
como cualquier otra forma de cultura, son estructuradas por ellos mismos a la vez que son
estructurantes de si como etnia. Dicho de otra manera, la cultura indigena se manifiesta de
muchas maneras, Yy la narracion de historias son parte de esa cultura, éstas fueron registradas
y asi se les llamaron cuentos, sin embargo, los cuentos son reflejo de quien los narra, es decir
de los nahuas como etnia y como compartidores de rasgos culturales. La conservacion de
estas narraciones y su eventual registro recopilatorio, son resultado de una tradicion de contar
“lo que mis antepasados contaban”, son pues parte de un proceso de reproduccion, a nosotros

nos han llegado como parte de un proceso de apropiacién cultural.

externos que estan golpeando intelectualmente al hombre que escribe para asi poder enunciar un mejor analisis
historiogréfico; de ahi la importancia de que antes de estudiar al cuento indigena, conozcamos pues a los
hombres que recopilaron y como fue cambiando su realidad. Cf Michel de Certeau, La escritura de la historia,
(trad. Jorge Lopez Moctezuma), México. UIA, 2006, p. 67-71.

18 Guillermo Bonfil Batalla, “La teoria del control cultural en el estudio de procesos étnicos” Recuperado en
http://ciesas.edu.mx/Publicaciones/Clasicos/articulos/TeoriadelControl.pdf del 2 de junio de 2016.

19 Bonfil Batalla, op. cit. “El concepto de indio...”105-107. De la misma manera podemos rescatar dos
determinantes mas de la condicion del indio, el primero lo Ilamaremos autoadscripcion, este criterio subjetivo
se determina a través del individuo que se asume como parte de “lo indigena”, y que al mismo tiempo, logra
incidir en circulos sociales mas grandes; lo que nos lleva al segundo determinante; a éste lo llamaremos
concentracion territorial, el cual se da en funcién de la lengua, la cultura y la autoadscripcion: a mayor presencia
indigena mayor es la condicion de etnia en una comunidad.
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Dicha reproduccion se dio entre las culturas mesoamericanas a traves de la oralidad,
que fue el camino del resguardo de la memoria colectiva, a la labor de ensefianza se le Ilama
tradicion oral y en el caso especifico de los cuentos nos referiremos a ésta como tradicion
cuentistica. Cuando se dio la presencia espafiola esta tradicion cuentistica no desaparecio
sino que cambio de vehiculo de resguardo a la escritura, ello a consecuencia de que la
tradicion occidental pondera las letras sobre la palabra. EI mito del Quinto Sol es un ejemplo
de ello, ya que se transmitio desde tiempos prehispanicos, éste se puede notar en distintas
referencias iconograficas y en algin momento se hizo el traslado del texto al alfabeto
castellano, al mismo tiempo se dio un grado de apropiacién del dicha narracion para el
discurso nacionalista. Pero comencemos a hablar de las complicaciones y consideraciones

necesarias para plantear este estudio historico de los cuentos nahuas.
El cuento indigena y su relacion con la narracion

Una de las premisas basicas para comenzar el analisis en torno a como se han pensado los
cuentos indigenas es: que no existe un modelo de cuento indigena universal a consecuencia
de la homogeneidad ficticia de “lo indio”. Es decir, que a pesar de los esfuerzos por tratar de
definir como debe de ser el cuento indigena en general, esta idea no va responder a ninguna
posibilidad, por el contrario, va a tener sus propias dinamicas; asi nuestra interpretacion sera
solo parte de una construccion arbitraria con la intencion de hacer un estudio de los cuentos
nahuas. Consecuentemente, es necesario decir que cuento indigena refiere a una construccion
historica del proceso de cambio de la forma del resguardo de la tradicion oral. Este proceso
usé como herramienta la etnografia con la intencion de conservar y comprender a la etnia,

dicho de otro modo es el medio en que lo no indio hace suyo “lo indio”.?°

El término cuento se uso pues, para tipificar un tipo de narracion, es decir para sefialar
en términos externos la tradicion oral. La utilizacion de términos occidentales en formas de

expresion cultural indigena no es una situacion nueva, de hecho ha sido muy comun a lo

20 Este binomio lo explica Alfredo Lopez Austin como lo aléctono y lo autdctono y parte del estudio de los
procesos de innovacién mitica. Para LOpez Austin la innovacién es el ajuste que hace el indio como
consecuencia de su condicion de subordinacion, tras recibir una nueva tradiciéon y a la vez el cambio en la
tradicion propia; este reacomodo se da en funcion de la presion politica que se ejerce sobre el indigena, nunca
sucede de manera unilateral. Alfredo Lopez Austin, “Cuando Cristo andaba de milagros: la innovacion del mito
colonial” en Xavier Noguez y Alfredo Lopez Austin, De hombres y dioses, México, El colegio mexiquense,
2da. Edicion, 2013, pp. 207-2109.
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largo de la historia de los estudios indigenas. Autores tan reconocidos como Angel Maria
Garibay K. escribié su Historia de la literatura nahuatl en la cual, presenta uno de los
estudios mas completos sobre las expresiones de las letras en ndhuatl equiparando a dicha
lengua con las mas importantes del mundo al decir que:

Con alfabeto o sin él, la lengua nahuatl tiene dotes que la capacitan para la expresion

literaria propiamente dicha. Aunque es materia de debate lo que constituye la perfeccion

de las lenguas, no puede quedar excluido de su caudal un conjunto de cualidades que

muy someramente indico en comparacion con la lengua mexicana [entiéndase néhuatl,

hecho que ya nos estad hablando del peso nacionalista del discurso indigena en los

primeros afios del siglo XX] como vehiculo, ya no sélo de pensamiento, sino de belleza

y de elegancia. [...]*

El alumno de Garibay que hoy es considerado como uno de los principales
investigadores de la actualidad, Miguel Ledn Portilla, en su Filosofia ndhuatl estudiada en
sus fuentes nos dice que:

Mas, conviene recalcar que los aztecas o mexicas, tan afamados por su grandeza militar
y econdmica, no eran los Unicos representantes de la cultura nahuatl durante los siglos
XV y XVI. Los aztecas habian sometido a su obediencia a pueblos lejanos, de un mar a
otro, llegando hasta Chiapas y Guatemala [...]

Todos ellos, a pesar de sus diferencias, eran participes de una misma cultura. Estaban en
deuda con los creadores de Teotihuacdn y de Tula. Por sus obvias semejanzas culturales
y por hablar una misma lengua conocida como nahuatl, verdadera lingua franca de
Mesoamérica, hemos optado por designarlos a todos genéricamente como los nahuas.
Asi, se hablara aqui del pensamiento, el arte, la educacion, la historia y, en una palabra,
la cultura ndhuatl como existia en las principales ciudades del mundo nahuatl
prehispanico de los siglos XV y XV1.2?

De tal manera que, a lo largo de los estudios mesoamericanos se ha hablado de una
danza prehispanica, una musica indigena, una guerra precolombina, una religion
mesoamericana, una arquitectura mesoamericana, una organizacion politica prehispanica,
una economia india, una filosofia nahuatl, una mitologia prehispanica, una ciencia
mesoamericana, una astronomia indigena, y un largo etcétera. Por lo tanto, podemos sefialar
que todas aquellas equiparaciones no es que estén incorrectas sino que buscan mas bien
revelar un fendmeno muy especifico que forma parte de las culturas indigenas; es pues, una

de las maneras en las cuales podemos hacer investigaciones y modelos explicativos de una

21 Angel Maria Garibay K., Historia de la literatura nahuatl (prélogo de Miguel Ledn-Portilla), México, Porrda,
3ra. Edicidn, 2007, pp. 17-18.

22 Miguel Leon-Portilla, La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes (prélogo de Angel Maria Garibay K.),
México, UNAM-IIH, 7ma. Edicién, 1993, p. 11.
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realidad ajena a la occidental. De la misma manera, cabe mencionar que en el presente estudio
usar el término cuento para estudiar a unas narraciones recopiladas en el siglo XX por
hombres de ciencia antropoldgica principalmente, no es un error, simplemente se le coloca
un nombre para poder estudiar un fenémeno a la luz de la ciencia occidental, no sin olvidar
esta relacion entre lo propio y lo ajeno a la situacion indigena. Sin embargo, no por ello
seremos de la idea de usar la palabra a nivel simplista sino mas bien, el uso del término
“cuento” obedece a dos puntos: el primero, el respeto a la terminologia de los recopiladores
que estudiaremos y sobre los cuales se soporta esta investigacion; y el segundo punto, para

poder tipificar un fendmeno equiparable a la idea de los cuentos occidentales.

Dicho lo anterior vale la pena decir que la Real Academia de la Lengua Espafiola
(RAE) dice que el cuento es una “l. m. Narracion breve de ficcion. 2. m. Relato,
generalmente indiscreto. 3. m. Relacion, de palabra o por escrito de un suceso falso o de pura
invencion.”2 Estas definiciones no completan la complejidad del cuento. Definir cuento es
un trabajo que no solo para los historiadores es complicado, es de hecho, uno de los debates
mas interesantes entre los mismos literatos, aunque existen cuatro elementos que todo cuento
debe tener y que nos pueden ayudar, por el momento: el cuento es una narracién corta (que
ya es dificil definir “lo corto”), que debe tener pocos personajes (de uno a cinco quizd), que
debe estar en prosa, y que es una forma de literatura.?*

Si la definicion de cuento indigena depende de lo que los recopiladores fueron
entendiendo por cuento, y a la vez la definicion de cuento no es precisa, entonces debemos
ir construyendo las caracteristicas de este tipo de narrativa. La literatura tiene su base en el
uso de las letras para la manifestacion de la accion de narrar; asi cualquier literatura es ficcion
y la literatura es narracién y por lo tanto un relato que se puede expresar como cuento. Sin
embargo, no podemos entender la literatura solo a la expresion de letras sino que hoy en dia
la comprension de ésta esta mas ligada con el arte (como lo enfatiza Carlos Montemayor).?®

Cuento deriva de ‘contar’ en el sentido numérico lo cual, no completa todos los elementos

23 Real Academia de la Lengua Espafiola (RAE) Recuperado en http://dle.rae.es/?id=BaQuS05&0=h del 5 de
octubre del 2016.

24 Pifa-Rosales, op. cit., p. 3.

% Carlos Montemayor, “Notas sobre las formas literarias en las lenguas indigenas” en Carlos Montemayor
(coord.) Situacion actual y perspectivas de la literatura en lenguas indigenas, México, CONACULTA, 1993,
p. 72.

16


http://dle.rae.es/?id=BaQuS05&o=h

que estan alrededor del género literario sino que, sélo nos habla de una sucesion de hechos o
de cosas. Igualmente podemos decir que el cuento es ficticio es decir, que simula una accién
gue nunca ocurrid, o bien, que moldea la realidad bajo las dinamicas en las que se encuentra
el autor creando aspectos optativos en expresiones idealistas de la realidad. El creador de la
literatura, cualquier literatura, abstrae de su experiencia un elemento comun propio o de otras
personas pero nunca se crean por si solas, asi se le da la capacidad de relatar una parte de lo
que en realidad sucedi6, no con la intencion de recrear la realidad sino més bien de formar
estructuras logicas de pensamiento que hagan que el relato o cuento sea atractivo para quien

recibe el mensaje.?®

Para Enrique Anderson la génesis del cuento se debe a dos corrientes: la historica y
la psicoldgica. La primera obedece a la sucesion de hechos y la segunda, en el resultado de
la creacion de un sentimiento de expectativa en torno a los hechos a narrarse.?’ Los cuentos
pueden tener composiciones miticas, religiosas, simbdlicas, psicoanaliticas, antropoldgicas,
ritualistas, etcétera; sin embargo, a pesar de estas especificidades el elemento principal del
cuento es la brevedad misma que consigue que los hechos, estructuras y tramas ocurran
rapidamente,?® lo que se ajusta perfectamente a la manera de transmision de las culturas no
escriturales como lo fueron los originarios de Mesoameérica, ya que como menciona Carol
Fleisher:

Entre las formas de habla especiales descritas en la bibliografia antropolégica se cuentan
[...] los mitos indios y otras formas orales altamente estructuradas y artificiosas que, por
lo comdn, se encuentran en culturas en las que la literatura escrita es poco importante o
inexistente. Estas formas son artificiosas en tanto difieren del habla cotidiana empleada

para relacionarse, hacer cosas y charlas con otros, y requieren autoconciencia y pericia
de parte de quien las produce [o reproduce].?

Pero continuemos con mas explicaciones sobre el relato. Segun Gerard Genette, el
relato es “[...] la representacion de un acontecimiento o de una serie de acontecimientos,

reales o ficticios, por medio del lenguaje, y mas particularmente del lenguaje escrito.”*° De

% Enrique Anderson Imbert, Teoria y técnica del cuento, Barcelona, Ariel, 4ta edicion, 2007, p. 10.

27 Ibidem, p. 20.

28 |bidem, p. 23.

2 Carol Fleisher Feldman, “Metalenguaje oral” en David Olson R. y Nancy Torrance, (comp.) Cultura escrita
y oralidad (trad. Gloria Vitale), Barcelona, Gedisa, 1995, p. 72.

%0 Gerard Genette, “Fronteras del relato” Recuperado en
https://textosontologia.files.wordpress.com/2012/09/fronteras-del-relato.pdf del 19 de agosto del 2016.
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tal manera que el planteamiento de un estudio del relato toma proporciones majestuosas, ya
que précticamente una “platica de café” entre dos amigos sobre las vivencias de sus amores
mas recientes toma la caracteristica de relato, pero hay una serie de peculiaridades que nos
pueden ayudar a reducir el espectro del estudio y de esa manera poder tipificar lo que estamos
estudiando, antes de llegar a eso podremos hacer una serie de consideraciones adicionales

que nos ayuden a completar este esquema que en un primer momento parece tan complejo.

El cuento es un relato, éste Gltimo dice Roland Barthes que se soporta en el lenguaje
articulado, “ya sea oral o escrito, por la imagen, fija o movil, por el gesto y por la combinacioén
ordenada de todas estas sustancias; esta presente en el mito, la leyenda, la fabula, el cuento,
la novela, la epopeya, la historia, la tragedia, el drama, la comedia, la pantomima, el cuadro
pintado, el vitral, el cine, las tiras comicas, las noticias policiales, la conversion.”! Asi,
vemos que es necesario separar el tipo de relato que vamos a estudiar o de lo contrario
terminaremos en un mar de narraciones, ya que: “[...] el relato es una simple repeticion
fatigosa de acontecimientos, en cuyo caso solo se puede hablar de ellos remitiéndose al arte;
al talento o al genio del relator [...] o bien, posee una paciencia que requiere poder enunciarla;

pues hay un abismo entre lo aleatorio mas complejo y la combinacion.”?

Es decir, el relato puede ser cualquier sucesion de hechos sin embargo, hay una linea
muy delgada que divide a los relatos sin contenido de los que realmente aportan nivel de
erudicion y es la capacidad artistica del enunciante, s decir la creacion de literatura en el
sentido de arte; creando un discurso que, aunque no es nuestro objeto de estudio, nos interesa
en funcion de la aportacion valiosa del mismo y de la tradicion oral para el caso de los cuentos
nahuas. Asi el cuento ndhuatl, se parece al mito indigena, ya que ambos son narraciones
construidas en funcién de la erudicidon que puedan contener. Dicho de otra forma, tanto mito
como cuento son construcciones culturales indigenistas que, de manera préctica se separaron
para poder estudiar a cada uno en su especificidad; aunque en esencia ambos dependen de la

carga cultural que contienen; pero, principalmente, ambos se caracterizan por ser rasgos

31 Roland Barthes, “Introduccion al analisis estructural de los relatos” en AAVV, Andlisis estructural del relato,
Meéxico, Ediciones Coyoacan, 1996, p. 7.
32 |bidem, p. 8.
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apropiados por el discurso politico que inicio desde la designacion de conceptos que nombran

tanto a uno como a otro.
El cuento indigena como historia y como mito

Hablar de cuento indigena es referirse a una narracion que contenga una sucesion de hechos,
mismos que se diluyen entre las vivencias y las creencias, es decir como expresion de la
cultura indigena (y su consecuente uso indigenista), aportando estructuras de la cultura que
narra (la indigena) eso que muchos han Ilamado mitos y a la vez al hacer la recopilacion se
dan puentes de comunicacion, construccion y uso de la cultura nacionalista. Por lo tanto,
parece ser que lo que los recopiladores sefialaron como “cuento” se diluye entre mito e
historia por sus caracteristicas de relato sacado de un elemento comin y sujeto a cargas

simbélicas también comunes.

Segun Tatiana Bubnova usando el estudio de Mijail Bajtin sostiene que esta dicotomia
se debe de fundir en el campo de la interpretacion historica, ya que las fuentes deben de ser
pensadas de manera dialdgica ya que, ofrecen un esquema de su implementaciéon formal
concebida en términos de la relacién de quien ostenta el discurso contra el discurso del otro,
ya sea presente o implicito;* ello se posiciona como el punto de partida para la convivencia
de las culturas tanto la indigena como la no indigena, que como ya mencionamos, es dificil
separarla aunque podemos estudiarla desde la construccién discursiva tanto de los elementos
que persisten como de los elementos nuevos y que el indigenismo sustenta a través de la labor
del recopilador. Complementando a Bubnova, Federico Navarrete sostiene que: “Si los mitos
nunca han tenido una definicion fija, no debe sorprender que la actitud escéptica ante ellos
desde el seno del discurso que se pretende historico haya cambiado a lo largo del tiempo.”3*
Més adelante Navarrete a partir de usar el caso del mito del origen de los mexicas, nos dice
que:

[...] la historia de Aztlan se extiende hasta la historiografia nacionalista en los siglos

XVIII al XXy la mas reciente historia chicana que han seguido considerando ese lugar
como una fuente de identidad.

3 Tatiana Bubnova, “Problemas a la poética de Dostoievsky: ;Una filosofia de la novela o una novela de la
filosofia?” en Mijail M. Bajtin, Problemas a la poética de Dostoievsky, (trad.Tatiana Bubnnova), México, FCE,
3ra. Edicién, 2012, p. 37.

3 Federico Navarrete, “Las fuentes indigenas mas alla de la dicotomia entre historia y mito” en Estudios de
cultura ndhuatl, vol. 30, México, UNAM-IIH, 1999, p. 234.
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Esto significa, desde luego, que la explicacion histérica tampoco es suficiente en si
misma. Si mafiana los arquedlogos o los historiadores descubrieran la localizacién
geogréfica de Aztlan, este dato no explicaria el significado simbodlico que tenia para los
mexicas en México o tiene para los chicanos en Los Angeles [...]

Me parece que un factor que ha impedido la necesaria cooperacion entre los defensores
de la explicacion historica y mitica ha sido la brecha entre sus respectivas especialidades
académicas. Desde el siglo pasado, [siglo XIX] una de las premisas del etnocentrismo
occidental ha sido la contraposicién entre la sociedad moderna, plenamente historica, y
las otras sociedades que se consideran ahistéricas.®

De esta manera nos damos cuenta que los relatos historicos y no historicos contienen
cargas simbolicas estructuradas y estructurantes de la cultura que crea tales relatos,
forjandose desde su propia realidad una serie de simbolos poseedores de las esperanzas,
suefios, creencias, cddigos, es decir normas y sentimientos de la sociedad que produce y
reproduce los relatos, que en el caso de las comunidades que no usaron alfabeto
permanecieron a traves de la tradicion oral. La oralidad es el medio tanto de transmision
como de conservacion cultural de los relatos, esta dindmica pudo tener un uso equiparable a
los libros para el caso de la cultura europea. Asi las formas artisticas se mantienen en valores
dentro de la oralidad; por ello no sélo debemos de estudiar los aspectos estructurales, sino
que también es necesario comprender las relaciones étnicas y el desarrollo estilistico de una

comunidad expresada® ya en lo oral, ya en lo escrito.

Esto sucede entre la historia y el mito pero, ¢qué es lo que pasa entre la distincion entre
cuento y el mito como narracién o como una obra proyectada a partir de un propésito
preponderante?®’ Alfredo Lopez Austin nos dice que el mito es un complejo de varios niicleos
relativamente independientes, el mito-creencia y el mito-narracion.® Es decir, a pesar de la
carga simbolica de la creencia que lleva el mito, a la vez posee una parte de recreacion de
divertimento por parte de quien recibe el mensaje el cual, puede dafiar los aspectos formales,

mas nunca romperan la esencia de la creencia. Igualmente, no se romperan las partes de la

35 Ibidem, p. 250.

36 Montemayor, op. cit., pp. 95-96.

37 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del Tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana, México, UNAM-
I1A, 4ta edicion, 2003, p. 417.

3 Alfredo Lopez Austin, “La interdisciplina en el estudio del mito” en Mario Humberto Ruz y Julieta Aréchiga
V. (edit), Antropologia e interdisciplina. Homenaje a Pedro Carrasco, México, Sociedad Mexicana de
Antropologia y el Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 1995, p. 395.
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creencia ni tampoco las construcciones subordinadas que aparecen dependiendo del género

y de la realidad donde se reproduzca dicho mito.3°Asi:

El mito es un hecho histérico, y de ninguna manera es la excepcion. Formado por
elementos muy resistentes al cambio, posee también los que se transforman en la media
duracion y los que reaccionan ante las vicisitudes cotidianas. El estudio del mito hace
necesaria su comprensién en la dimensién temporal. Debe tomarse en cuenta, primero,
gue junto a sus componentes durisimos casi invulnerables al tiempo, tiene otros que se
transforman en la adecuacién a los cambios sociales y politicos, y otros mas que son
repuestas a las variantes circunstanciales. En segundo lugar, que la distinta resistencia al
cambio no es fortuita sino producto de la historia misma del mito [0 cuento para este
caso]. En tercero que son sus partes mas labiles las que, al alterarse ante las mutaciones
histéricas resguardan y prolonagan la existencia del nucleo duro como si fueran un
colchn de amortiguamiento. Cuarto, que hay un juego muy importante de
interrelaciones entre los componentes miticos de ritmos diferentes.*

Pero sigamos a Lopez Austin y partir de su obra Los mitos del tlacuache. Caminos de
la mitologia mesoamericana (estudio indispensable para esta parte) podremos medianamente

pensar algunas generalidades sobre el cuento y el relato mitico:

En primer término, hay que dar su lugar adecuado al estudio del relato mitico, y en
particular a su analisis. Esto es, no debe confundirse el mito con el relato mitico, puesto
que éste es soélo una de sus formas de expresion, asi sea la mas acabada. El estudio del
relato mitico es una parte del estudio del mito, y la busqueda del valor de sus elementos
significativos no debe reducirse a los enunciados del relato. Para encontrar los codigos
adecuados es imprescindible penetrar en la tradicion religiosa estudiada, y no partir de
una supuesta transparencia simbolica que esta al alcance de cualquier analista dedicado
s6lo a la identificacién de oposiciones o de coincidencias universales. El analista, en
todo caso, debe ser un profundo conocedor de la tradicién que aborda; y esto ha de
aplicarse no sélo a quien se interesa por los asuntos nodales, sino al que busca los valores
literarios del relato.

En segundo término, no hay que confundir el estudio del relato con su analisis, que es
uno de los aspectos del estudio. Buena parte de los elementos del relato, incluidas
muchas de las oposiciones, tienen un origen directo extratextual. No son éstas, por tanto,
oposiciones nacidas en y para el relato, sino expresiones de oposiciones relativas a un
orden cosmico. El relato debe entenderse como el producto de un intercambio social, y
en esta dimension se ha de plantear su estudio antes de que se proceda a desmenuzar su
texto: habrdn de tomarse en cuenta su proceso formativo (inscrito tanto en el tiempo de
muy larga duracion como en los propdsitos presentes en el momento en el que el mito
se expone); el contexto de su recepcion (que es el de las obras efimeras, pese a que puede
ser registrado), y el mas permanente de sus funciones. [...]

En tercer término, en el analisis del relato mitico debe darse un peso considerable a la
trama. Hay una aventura significativa de personajes también significativos que transmite
el conocimiento de los asuntos nodales. La division ha de establecerse, por tanto, con

39 Lopez Austin, op. cit., Los mitos del tlacuache..., p. 418.
40| 6pez Austin, op. cit., “Cuando Cristo andaba...” p. 205.
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base en un desarrollo teleoldgico en el que los elementos valen a partir de la relacién
existente entre la incoacion y la transformacion que se produce para llegar a ella.*

Con esta extensa cita, podemos decir algunas cosas a manera de parafrasis: la primera,
que debemos separar el relato mitico (narracién tradicional que sirve de fuente) del mito
(creencia que se soporta en la cultura que reproduce la narracion); segunda, que el estudio
del relato mitico no se debe limitar a solo interpretar los valores simbolicos, mas bien debe
de hacerse un analisis donde el investigador pueda adentrarse en la cultura que cred el relato
comprendiendo su origen y sus reproducciones; la tercera, la importancia de la trama, o que
la narracion por si misma transmite parte de la construccion final (mito-creencia) a pesar de
las transformaciones posibles en el ejercicio de la reproduccion del mito-narracion. Como
vemos ello no se aleja mucho de los que hasta ahora hemos hablado en torno a las
caracteristicas del cuento.

Segun Lopez Austin las variaciones entre los relatos miticos no rompen la estructura
del mito, sin embargo pueden reducir el mito a un simple cuento;*? mostrando asi que los
cuentos indigenas se diferencian de los mitos sélo dentro de los pardmetros que nosotros
sefialemos, pero ¢realmente el cuento es menor al mito? Pienso que no. EI mito es la base de
la invencién de una creencia que emana de la cultura y la sociedad que construye y
reconstruye su vida alrededor del mito-creencia, de la misma manera el cuento es resultado
de una parte de la realidad que muy probablemente no esta desligada de la tradicion de la
transmision del relato que sostiene a la creencia, consecuente en términos de narracion como
manifestacion de hechos subsecuentes, 16gicos, ordenados y simbdlicos tanto el mito como
el cuento tiene la misma capacidad de crear sentimientos bajo el discurso que pronuncia el
emisor hacia el receptor, quizd la diferenciacion existe solo en funcion del proceso
indigenista y nacionalista que se le han dado a estas formas de narracion. El filélogo ruso
Vladimir Propp, dice en su Morfologia del cuento que las versiones de los relatos pueden ser
sumamente variadas, muchos de los cuentos no han sido inventariados, muchos otros ni
siquiera se conocen por los investigadores, a consecuencia, casi ningun corpus cuentistico

sera completo a pesar de la necesidad de hacer divisiones taxonomicas que permitan al

41| épez Austin, op. cit., Los mitos del tlacuache...p. 433-434.
42 |bidem, p. 441.
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investigador crear relaciones logicas entre los atributos que conforman dicho corpus.*® Asi
las separaciones se pueden dar por temas siendo esta division sélo muestraria de una

dinamica culturalmente especifica.**

La morfologia es el estudio de las formas, asi al decir Propp que el estudio del cuento
maravilloso partiendo de su morfologia no evidencia una separacion del mito, es igual que
decir que desde la estructura de los atributos que componen al cuento y al mito,no hay pues
diferencias, no nos permite pues, a partir de la separacion de elementos marcar una
diferenciacion que satisfaga la idea de la lucha dicotomica cuento/mito. El estudio historico
de los cuentos segin Vladimir Propp debe descubrir las fuentes del relato en la realidad
histérica.*® Sin embargo han sido varias las maneras del estudio de los cuentos, una
interpretacion peligrosa sucedio desde la escuela mitoldgica, en la cual la semejanza y
analogia entre mito y cuento constituye una prueba de la vinculacién historica, al igual que
si entre un mito y un cuento se siguen las mismas estructuras tematicas es una prueba
adicional a su relacién y su continuidad historica. Asi, tratemos de condensar la discusion

entre mito y cuento en la extensa cita siguiente:

En la mayoria de los casos la distincion resulta Gnicamente formal. Al ponernos a la
investigacion no sabemos qué relacion existe entre el relato maravilloso y el mito; por
ahora, baste con sefialar la necesidad de investigar este problema, de incluir el mito entre
las posibles fuentes del relato maravilloso. [...]

Por mito entenderemos aqui un relato sobre la divinidad o seres divinos en cuya realidad
cree el pueblo. La fe es considerada aqui no como un factor psicol6gico, sino como un
factor historico [...] El mito y el relato maravilloso se diferencian no por su forma, sino
por toda su funcidn social. Ademas, la funcion social del mito no es siempre la misma y
depende del grado de cultura del pueblo. Los mitos de los pueblos cuyo desarrollo no ha
alcanzado el estatalismo son un fendmeno, y los mitos de los antiguos estados civilizados
que nos son conocidos a través de la literatura de esos pueblos representan un fenémeno
distinto. Formalmente, el mito no puede distinguirse del relato maravilloso. El relato
maravilloso y el mito (en especial los de los pueblos anteriores a las castas) pueden en
ocasiones coincidir tan perfectamente que en la etnologia y en el folklore tales mitos se
llaman con frecuencia cuentos. Existié incluso la moda de estos ‘cuentos de los
primitivos’ y hay numerosas recopilaciones tanto cientificas como populares. Pero quien
estudie no solo los textos, sino también la funcion social de estos textos, acaba por
considerar a la mayor parte como mitos y no como cuentos [...] Lo que el relato

4 Vladimir Propp, Morfologia del cuento, México, Colofon, 1985, p. 17.

4 Uno de los métodos de separacion de temas en los cuentos es el sistema Aarne-Thompson, mismo gue no
ocuparemos primeramente por espacio y a consecuencia que la postura de este trabajo es hacer un estudio
histérico y no un analisis literario y menos si pensamos que solo la interpretacion simbolica que la literalidad
puede darnos generalidades que sean mas cercanas a comprender una cultura predominantemente oral. Véase,
Antti Aarne y StithThompson, The types of the Folktale. A classification and Bibliography, Helsinky, 1973.

4 |bidem, p. 14.
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maravilloso europeo de nuestra época ha experimentado una trasposicién de sentido, en
estos mitos se ha conservado a menudo en su aspecto primario y por lo tanto nos dan
con frecuencia la clave para comprender el relato maravilloso.

Hay que reconocer que entre los estudiosos existen algunos que advierten este
significado y hablan de él, pero no van mas alla de su simple enunciacion. El significado
de principio de estos mitos no se comprender, y no se comprende porque el estudioso
acttia desde el punto de vista formal y no histérico.*

Podemos enumerar los puntos en los siguientes detalles: primero, que la distincion
entre mito y cuento sélo puede ser en lo formal; segundo, que el mito es una forma del relato
maravilloso; tercero, que el mito es un relato que habla sobre las creencias; cuarto, Si hay
una division entre mito y cuento so6lo radica en la funcién social que ambos géneros
manifiestan: el mito corresponde al uso de los aspectos de la fe, mientras que el cuento tiene
ademas la presencia de uso recreativo, lo cual no rompe con la cultura que los crea y recrea;
quinto, que el mito arcaico puede apoyar a comprender las narraciones mas contemporaneas
debido a su evidente relacion historica; sexto, que el cuento no se ha comprendido no porque
sea complejo en si mismo, sino por la falta de profundizacion sobre el fenémeno histérico
del desarrollo del cuento y el estudio con la sociedad que los narra. Esta Gltima cita no sélo
refuerza el hecho de que hasta el momento no hayamos podido diferenciar entre mito y
cuento, pero al mismo tiempo nos resalta un elemento sustancial para estudiar al cuento desde
un punto de vista historico: la propia historicidad del cuento y del mito. Podemos pues sefialar
gue no existe una diferencia entre cuento y mito, dicha indiferencia no s6lo esta presente en
rasgos como la estructura de los elementos y los temas que los relatos contienen, ya que tanto
cuento como mito son relatos que se sostienen en el lenguaje. Asi, tanto cuento como mito,
son narraciones que reflejan una parte de la cultura que los crea por lo tanto, ambos, pueden

ser sujetos a un estudio histérico.
El cuento como manifestacion susceptible al estudio de la historia.

En la década de los ochenta del siglo XX, cuando el historiador educado en Harvard, Robert
Darnton, sefial6 que era fundamental darle al cuento un nivel de historicidad, él estudio las
narraciones del Antiguo Régimen francés, y sostiene categoricamente que: “Los cuentos son
de hecho documentos historicos. Han evolucionado durante muchos siglos y han adoptado

diferente formas en diferentes tradiciones culturales. En vez de expresar el funcionamiento

46 |bidem, pp. 30-31.
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inmutable del ser interior del hombre, sugieren que las mentalidades han cambiado.”*’ El
libro de Darnton sin duda ha sido uno de los principales trabajos de la historiografia del siglo
XX en torno a pensar la posibilidad de un estudio de los cuentos.*® Darnton sostiene que:
“Como todos los narradores de cuentos, los cuentistas campesinos adaptaban el ambiente de

sus cuentos a su propio medio ambiente; pero conservan los elementos principales intactos,

usando repeticiones, rimas y otros recursos nemotécnicos”.*°

Imaginemos una casa en un pueblo donde se narre la historia de brujas que se comen a
los nifios o que “se lo llevan”, se mencionard en dicha narracion que “bajan” del cerro o que
incluso viven monstruos en los rios, entablandose una relacion con el entorno del pueblo; de
la misma manera, el narrador contara esto haciendo muecas y gestos de las brujas para
espantar a los nifios, y asi, no salgan de noche porque es peligroso. Afios mas tarde cuando
los menores hayan crecido y sean ahora ellos los que cuenten la historia que les platicaba su
padre recordard cada uno de los gestos y palabras que le decias, para ahora él repetirlo.
Estudiar dicha dinamica es complicada y mas cuando:

El mayor obstaculo es la imposibilidad de escuchar a los narradores de cuentos. Sin
importar lo exactas que puedan ser, las versiones registradas de los cuentos no pueden
transmitir los efectos que les daban vida en el siglo XVIII: las pausas dramaticas, las
miradas astutas, el uso de ademanes para descubrir las escenas [...] Estos recursos
modelaban el significado de los cuentos, y todos aluden al historiador. Este no puede
estar seguro de gue el texto lacio y sin vida que tiene entre las pastas de un libro ofrezca
una relacion exacta de la actualizacion que se realizaba en el siglo XV1I1. No puede ni
siquiera estar seguro de que el texto corresponda a las versiones no registradas que
existieron un siglo antes. Aungue cuenta con muchos testimonios para probar que el
cuento existio, no puede dejar de sospechar que pudo haber cambiado mucho antes de
lo que consignaron los folcloristas de la Tercera Republica.

Dadas estas incertidumbres, parece imprudente hacer una interpretacion con una sola
version del cuento, y es mas azaroso basar el analisis simbélico en los detalles que quiza
no existieron en las versiones campesinas [...] Se puede estudiar en su nivel de
estructura, sefialando la manera como esta tramada la narracion y la forma en que se
combinan los elementos, en lugar de centrarse en puntos sutiles de detalle. Después
puede compararse con otros cuentos. Finalmente, trabajando con todo el conjunto de los

47 Darnton, op. cit., p. 19.

4 Justo Serna y Anaclet Pons, La historia cultural. Autores, obras, lugares, Madrid, Ediciones Akal, 2da.
Edicidn, 2013, p. 150. Justo Serna y Anaclet Pons sostienen que: “[...] en el libro de Darnton lo significativo
es tomar los objetos como via de acceso, como puerta de ingreso en ese mundo cerrado que es el de nuestros
antepasados” y contintian comentando que “que no hay razén alguna por la que la historia cultural debia evitar
lo raro y preferir en cambio lo comtn.” Ibid.

4 Darnton, op. cit., p. 23.
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cuentos populares franceses, pueden distinguirse caracteristicas generales, temas

repetidos y elementos de estilo y tono predominantes.>

La idea de estudiar a los cuentos parece complicado y méas cuando los sistemas
simbdlicos y de las actividades de divertimento nos son tan lejanas y han sido sometidas a la
imaginacion y la ideologia, aunque sin duda, son parte del trabajo del historiador y es por
ello que no debemos de renunciar a conocer este mundo imaginativo, ya que son las
distancias culturales las que permiten buenas interpretaciones a la manera que los
antropdlogos lo realizan, los historiadores debemos hacer explicitas nuestras diferencias de
los antepasados. > Ademéas debemos considerar que los cuentos estan sujetos a un contexto
social donde son funcionales ya sea desde la elite o desde la clase popular:

Estos grupos [la elite y el popular] no habitaban mundos mentales completamente

separados. Tenian mucho en comdn, primero y ante todo, un conjunto comdn de cuentos.

A pesar de las distinciones de rangos sociales y de las particularidades geograficas que

permearon en la sociedad del Antiguo Régimen, los cuentos comunicaron rasgos, valores

y aptitudes y una manera de interpretar el mundo particularmente francesa [...]

Los narradores campesinos de cuentos no s6lo consideraban divertidos, aterrorizadores

o funcionales. Creian que “eran convenientes para pensar”. Los reelaboraban a su

manera, usandolos para construir un retrato de la realidad y mostrar qué sentido tenia

ese retrato para las personas que estaban en fondo el orden social. En este proceso,

infundian a los cuentos muchos significados, la mayoria de los cuales se han perdido hoy
dia porque estaban empotrados en contextos y actuaciones que no pueden recobrarse.*

Darnton construyé una historia antropoldgica para las sociedades preindustriales
basada en el trabajo de los folcloristas y la actividad de la lectura, la estructura de los relatos
y los probables significados sin olvidar a Fromm, Bettelheim, Propp, Frazer o Levi-Strauss®3;
comprendiendo que méas que solo estudiar a los cuentos y sus significados es importante
estudiar los actos que acompafiaban a la lectura de las narraciones del Antiguo Régimen
franceés, pero ¢qué podemos rescatar de la propuesta darntoniana para el caso de los cuentos
nahuas del siglo XX? Podemos decir primeramente que el trabajo de Darnton nos exhorta
como historiadores a no olvidar la imaginacion y crear una historia cultural completa que no
solo se quede en las simbologias sino en los contextos sociales que rodean a las

manifestaciones culturales, lo cual buscamos hacer aqui y méas cuando no debemos olvidar

%0 Ibidem, p. 25.

51 Serna y Pons, op. cit., p. 150.
52 Darnton, op. cit., p. 72.

53 Ibidem, p. 154.
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que las recopilaciones estan sujetas a un momento de la tradicion del estudio indigenista. En
segundo lugar, podemos decir que lo propuesto por Darnton va muy cercano a lo que hasta
ahora hemos revisado, sin embargo la labor es mas amplia ya que debemos de considerar
todas las condiciones en las se dan cuentos indigenas y todos los actores que participan en

esta manifestacion.

Si los cuentos se mantienen a través de la oralidad, ;Coémo se da este proceso? Tenemos
pues que estudiar primero el folclor que fue el término que durante la primera mitad del siglo
XX se le llamo a los cuentos nahuas. EI término folklor es un anglosajonismo compuesto por
folk, que significa pueblo y por lore que significa saber; sintetizado y “Hablando con
propiedad y precision, el término folclore alude a uno de estos dos conceptos: un conjunto
de objetos y fundamentos de orden cultural pertenecientes a un grupo humano; la ciencia o
sistematizacion de los conocimientos que versan sobre aquél cuerpo de materias.”*Y,

ampliando la idea el folklor debemos decir que:

Para que un elemento sea considerado fuera de toda duda, como folklérico, tiene que ser
segun los especialistas: tradicional, anénimo, popular, funcional, plastico y ubicable.
[...] Es tradicional si se transmite, se ensefia o aprende sin apremio alguno y sin
propdsito, expreso por un acto oral o de imitacién, de padres a hijos, de grupo a grupo,
individuo a individuo, sin la intervencion de la escritura, ni planes preestablecidos [...]
Es anénimo si no se conocen los autores, bien, si tales nombres se conocen no cuentan
para la valoracion del hecho y por lo tanto desaparecen en plazo mas o menos largo [...]
Es popular si se trata de un bien colectivo. Todos lo conocen, o gustan, se emocionan y
se reconocen ante €él. No basta que sélo sea conocido; es decir, difundido o popularizado,
sino que el grupo ha de sentirse todo responsable por su conservacion, ha de sentirlo
como una necesidad de su cuerpo o de su espiritu, como algo intimo e integro de los que
lo cultivan [...] Es funcional [porque] tiene un uso, una vigencia, un objeto. Responde a
una urgencia que hay que satisfacer, tiene una misién, es decir una funcion en la
colectividad [...] Es plastico, es decir, capaz de sufrir variaciones, modificaciones, de
ofrecer lo que llama variantes [...] Es ubicable [ya que] el elemento folklorico tiene que
ubicarse en su sitio, en una regién, en un grupo y en un intervalo de tiempo que sefiala
duracion y en pare su valor historico. Una formacion folklérica carece de sentido o
identidad sino se la ubica o vincula a un grupo, lugar y época.>®

Sin embargo el tema de la relacion conceptual entre el folclore y la cultura popular no

son la principal discusion, parecen mas bien sindnimos; si los mantenemos asi podremos

% Manuel F. Zarate, Breviario de Folklore, Panama, Departamento de Bellas Artes y Publicaciones del
Ministerio de Educacion, 1958, p. 19.
lbidem, p. 32-37.
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estudiar posturas modernas y pasadas; ya bien lo sefialaba Carlo Ginzburg en su iconica obra

El queso y los gusanos. El cosmos segin un molinero del siglo XV1 al decir que:

Lo que hemos dicho hasta ahora demuestra con largueza la ambigiiedad del concepto de
«cultura popular». Se atribuye a las clases subalternas de la sociedad preindustrial una
adaptacion pasiva a los subproductos culturales excedentes de las clases dominantes
(Mandrou), 0 una tacita propuesta de valores, si acaso parcialmente autbnomos respecto
a la cultura de aquéllas (Bolleme), o una extrafiacion absoluta que se sitla sin rebozo
maés all4, o mejor dicho maés aca, de la cultura (Foucault). Es mucho més valiosa la
hipotesis formulada por Bachtin de una influencia reciproca entre cultura de las clases
subalternas y cultura dominante. Aunque precisar el modo y el momento de tal influencia
(ha comenzado a hacerlo con Optimos resultados J. Le Goff) significa afrontar el
problema con una documentacion que, en el caso de la cultura popular, como hemos
sefialado, es casi siempre indirecta.®

Asi Ginzburg se pregunta acerca de la presencia de la cultura hegemoénica en la cultura
popular y viceversa, encontrando que ambas conviven en una serie de planos, los cuales en
todo momento estan arraigados en el pasado y en la historia® Estas ideas solo complejizan
el debate para construir a partir de ellas una serie de consideraciones sobre estas relaciones
de la cultura popular y las tradiciones, trasladando estas ideas al caso de la cultura nahuatl,
podemos notar que las narrativas indigenas son parte de la cultura nahuatl la que
aparentemente, en el siglo XX es exclusiva de la cultura dominada resguardada en la memoria
colectiva. Es aparente, porque en realidad ha sido una relacién de dominacion y de
enajenacion cultural que la cultura hegemdnica ha usado en funcién del discurso nacionalista.
La memoria colectiva ha resguardado partes de los mitos indigenas incrustandose

hondamente en “lo mexicano”.
El camino de la comprension: la tradicion y su conservacion

Lo cierto es que la literatura y la narrativa nahuatl son expresiones culturales que la oralidad
guardaba para poder transmitir historias y conservarlas por muchos afios. Debemos pues
tratar de entender como se realiza este trabajo de resguardo en la memoria colectiva de la
sociedad que crea estas narraciones. Las culturas del centro de México usaron la oralidad
para guardar la memoria del pueblo, cultivaron sus tradiciones y formas de cultura sujetas a

un cambio y codificaciones focalizadas, siendo las fuentes de la etapa colonial las que logran,

%6 Carlo Ginzburg, El queso y los gusanos. EI cosmos segtin un molinero del siglo XVI, (trad. Francisco Martin
y Francisco Cuartera), Barcelona, Muchnik Editores, 1999, p. 8.
57 Ibidem p. 7, 15.
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aunque no en el nivel deseado, conservar buena parte del pensamiento indigena y que, muy
probablemente han logrado continuar a lo largo de los afios de la historia colonial y del
México independiente. Todo ese proceso ocurria en las comunidades indigenas por via oral®®
en el siglo XV y XVI; sin embargo, siguieron ocurriendo en el México indigena del siglo
XIX'y XX por la misma via, asi:

Los efectos de la cultura escrita sobre el pensamiento humano, si bien son importantes,

a menudo se interpretan errbneamente o se exageran. Existe la creencia generalizada de

gue el pensamiento occidental, al que coadyuva la cultura escrita, s mas expresivo, mas

abstracto, mas complejo y méas ldgico que el pensamiento predominante en las

sociedades agrafas de agricultores y de cazadores-recolectores. Las investigaciones con

gue contamos, sin embargo, muestran que esa creencia es falsa y que el pensamiento

occidental tiene una sola propiedad distintiva que lo separa del pensamiento existente

tanto en las sociedades de agricultores como en las de cazadores-recolectores: la

descontextualizacion. Descontextualizar es manejar la informacion de manera de
desconectar otra informacion o bien relegarla a segundo plano.*

En culturas distintas los dinamismos de lo escrito y lo oral seran igualmente variables,
lo cual explica que los puentes de la comunicacion y de la interpretacion de los hechos y los
conocimientos que constituyen cada cultura, en ocasiones no puedan convivir, y mas cuando
en el caso del encuentro de la cultura europea con la cultura mesoamericana se diferenciaban
en el uso de la escritura; ya que, mientras la primera, ponderaba y relegaba la memorizacién
colectiva a los libros, la segunda se manifestaba a partir de lo oral. Ambos son caminos para
la conservacion de la memoria colectiva, son pues vehiculos de memoria que para los afios
de la llegada de los grupos europeos provocaron un cambio del vehiculo de la memoria, a los

hombres que llevaron a cabo este proceso los denominaremos recopiladores.

Ahora que ya sefialamos esta diferenciacion entre la comprension del mundo europeo
contrario a las culturas de Mesoamérica tratemos de entender como es se trasmiten las
narraciones, que son una parte de la cultura, entre las culturas orales. Los relatos fueron
transmitidos a través de la repeticion simbdlica que los miembros de una cultura crearon y

continuaron construyendo a lo largo de muchos afios que fueron transmitiendo una y otra

58 Cierto es que las culturas mesoamericanas ponderaban el resguardo por medio de lo oral, como lo sostiene
Serge Gruzinsky, sin embargo, aun se discute el grado de escritura que las civilizaciones amerindias tuvieron
en los milenios de formacién auténoma. En este trabajo no es fundamental dicha discusion pero si debemos
tenerlo en cuenta. Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion
en el México espafiol. Siglos XVI-XVIII, México, FCE, 1991, p.18.

%9 J. Peter Denny, “El pensamiento racional en la cultura oral y la descontextualizacién escrita” en David Olson
R. y Nancy Torrance, op. cit., p.95.
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vez, a dicho proceso lo llamaremos tradicion®, y la tradicion segin Honsbawm es

generalmente inventada:
La tradicion inventada implica un grupo de practicas, normalmente gobernadas por
reglas aceptadas abierta o tacitamente y de naturaleza simbdlica o ritual, que buscan
inculcar determinados valores o normas de comportamiento por medio de su repeticion,
lo cual implica automaticamente continuidad en el pasado. De hecho, cuando es posible,
normalmente intentan conectarse con un pasado histérico que les sea adecuado. El
pasado historico en que se inserta la nueva tradicion no tiene por qué ser largo y alcanzar
lo que se supone que son las brumas del pasado. Las revoluciones y los movimientos
progresistas que rompen con lo anterior, por definicion, tienen su propio pasado
historico, la peculiaridad de las tradiciones inventadas es que su continuidad con éste es
en grande parte ficticio [...] Es el contraste entre el cambio constante y la innovacion
del mundo moderno v el intento de estructurar como minimo algunas partes de la vida

social de éste como invariables e inalterables, lo que hace que la invencidn de la tradicion
sea tan interesante para los historiadores de los dos siglos pasados.5!

Es decir, una tradicién es la transmision de algun elemento de la cultura ya sea literario,
religioso, historico, costumbrista, o de cualquier indole que pueda ser susceptible al proceso
de ensefianza-aprendizaje que se instaura en cualquier sociedad. En el caso de la cultura
nahuatl podemos decir que la tradicién jugd un papel fundamental para la conservacion de
los relatos poseedores de grandes cargas simbolicas y de reflejos sociales. Igualmente como
mencionamos antes, estos relatos si bien emanan de una parte de la cultura que los crea y
recrea, de la misma manera son invenciones que van a poseer un valor sélo en funcion de

que los miembros de dicha cultura le asignen tal valor.

Es decir, que en el caso de los cuentos podemos pensar que esta transmision es una
invencion de la intencion y de la funcion mitica de explicar el mavil y la razon de las cosas
y el mundo, formalizando asi las expresiones bajo una dinamica de institucionalizacion con
el proposito de lograr cierto nivel de homogenizacion entre los grupos que compartian esas
mismas estructuras culturales inventadas. Este proceso de cambio cultural es catalizado a
través de momentos historicos que van a ir determinando la construccion de la estructura que

conforma a la sociedad que refleja a la sociedad. Para Hobsbawm las tradiciones pueden ser

60 La RAE nos dice que la tradicion es: “1. f. Transmision de noticias, composiciones literarias, doctrinas, ritos,
costumbres, etc., hecha de generacidon en generacion. 2. f. Noticia de un hecho antiguo transmitida por
tradicion.3. f. Doctrina, costumbre, etc., conservada en un pueblo por transmisién de padres a hijos.4. f. En
varias religiones, cada una de las ensefianzas o doctrinas transmitidas oralmente o por escrito desde los tiempos
antiguos, o el conjunto de ellas.” Real Academia de la Lengua Espafiola (RAE) Recuperado en
http://dle.rae.es/?id=aDbG8m4 del13 de septiembre de 2016.

81 Eric Hobsbawm, “Introduccién: La invencion de la tradicion” en Eric Hobsbawm y Terrence Ranger (edit),
La invencion de la tradicion (Trad. Omar Rodriguez), Barcelona, Critica, 1983, p. 8.
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antiguas (las datadas de las sociedades preindustriales) y las inventadas (de las sociedades
industriales que responden a la l6gica del fetichismo de las mercancias) sin embargo, ambas
expresiones estan al final, arraigadas al pasado de la sociedad que inventa sus tradiciones.
Sin embargo vemos, que los cuentos se constituyen como invenciones sobre los indios a

partir de los no indios, pero a pesar de ello, se siguen conservando elementos indigenas.

De la misma manera debemos de considerar la idea que ya demostro hace varias
décadas Claude Levi-Strauss, la cual, nos dice que todo lenguaje sea primitivo o no, contiene
pensamiento abstracto,® la diferencia radica en los medios en que se genera ese pensamiento.
Los grupos indios forjan su pensamiento a partir de la realidad, respondiendo a las exigencias
del conocimiento indigena a través de lo que podemos llamar “magia”. Como suceden en los
cuentos de personajes monstruosos que reviven o que se transforman. De esta manera sucede
la conservacion de la memoria, misma que se da gracias a una tradicion, una tradicién
cuentistica, que contienen formas indias y que a la vez sirvieron para continuar con la
construccion de la otredad del indio. La forma de ver el mundo del indio es totalizadora y
esta se estructura en los cuentos indigenas creando un conocimiento reflejado en los mitos y,
por lo tanto en el cuento. Este conocimiento nunca es desordenado, sino que obedece a una
I6gica sensible, es decir, a lo que tienen alrededor. Levi Strauss nos da un claro ejemplo de
esta l6gica, al decir que los grupos que él estudio relacionaban el dolor de muelas con el
sonido que genera el pajaro carpintero al buscar comida. Ese sonido repetitivo y molesto, era
lo mismo que se siente cuando hay un dolor de muelas.?® Asi la tradicion que se conserva es

directa a esta I6gica sensible.
El camino de la comprension: los “voces” en el cuento

Existe una diferenciacion entre lo oral y lo escrito, esta diferenciacion no es tajante, sin
embargo, para poder comprender la forma en la que conviven tanto la cultura indigena como
la occidental en los cuentos es necesario comprender la existencia de un dialogismo que

llamaremos “voces” quedando pues la voz del enunciante; ese dialogismo se encuentra

62 Claude Levi-Strauss, EI pensamiento salvaje (trad. Francisco Gonzéalez Aramburo), México, FCE, 2014, p.
11.
83 Ibidem, pp. 35y 43
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presente tanto en la via oral como en la escrita.5* Por parte de los indigenas su “voz” se da de
manera colectiva, como cultura medianamente homogénea; en el caso de los no indigenas,
su “voz” se da manera colectiva aunque si podemos designar y diferenciar al recopilador no
sin olvidar que éste Ultimo esta dentro del proceso indigenista. Las narraciones son repetidas
creando nuevos enunciantes que conservaran la memoria en razon de la logica sensible del

pueblo, condicionadndose a la vez en conocimientos reales y abstractos.

Segun Carlo Severi, en su obra El sendero y la voz. Una antropologia de la memoria,
expresa que: “Quien narra estd sujeto a las dificultades y al azar de toda circunstancia
humana. Quien narra es mortal su memoria viva se pierde en el polvo o en la incomprension.
El narrador mismo es la prueba de que los detalles del rito se pierden: quien narra esta historia
no sabe mas nada. Es él que, como nosotros hoy, ha perdido la intrincada sabiduria y la
habilidad ritual del antepasado sabio.”®® Dicho de otra manera, el que narra un cuento no es
un ente independiente ni de la tradicién ni de la cultura que le rodea sino, que sélo es un
repetidor que impregnara su propia légica sensible. La accion de narrar es resultado de una
tradicion que se encuentra detrés, a la vez que esta determinado por la cultura y el entorno de
la es parte dicho narrador, pero no por ello la accion de repeticion del relato sucede de manera
exacta, de hecho cada persona, provee al relato de sus propias particularidades en un
interesante juego de individualidades y generalidades. El que escucha el cuento se convierte
en un narrador en potencia, es decir, en algin momento debera reproducir lo que escuchd ya
que solo asi se conserva el conocimiento que otros le dieron, manifestado en los mitos y
cuentos propios del pueblo. Para comenzar a entender esta relacion de distintas “voces”
usaremos la propuesta polifénica de Mijail Bajtin en su obra Problemas a la poética de

Dostoievski, el cual sostiene que:

La esencia de la polifonia consiste precisamente en que Sus voces permanezcan
independientes y como tales se combinen en una unidad de un orden superior en
comparacion con la homofonia. Si se quiere hablar de la voluntad individual, en la
polifonia tiene lugar precisamente la combinacion de varias voluntades individuales, se
efecta una salida fundamental fuera de las fronteras de ésta. Se podria decir de este

& lbidem, p. 21. Por ese motivo es que la diferenciacion no es tan evidente y menos alin importante, ya que
cualquiera de los medios de transporte oral o escrito existe pues una trasferencia, y esa se da a través de la
tradicion.

8 Carlo Severi, El sendero y la voz. Una antropologia de la memoria (trad. Yolanda Daffunchio), Buenos Aires,
Ed. EB, 2010, p. 28.
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modo: la voluntad artistica de la polifonia es voluntad por combinar muchas voluntades,
es voluntad del acontecimiento.®®

Pero existe otra figura a considerar en torno a la estructura de las combinaciones de
“voces”, Y es que no siempre la “voces” se presentan de maneras lineales ni correspondientes
entre ellas mismas, asi Bajtin dice que:

La imagen de la polifonia y el contrapunto sdlo marca los nuevos problemas que se

plantean cuando la estructura de una novela rebasa los limites de una unidad monoldgica,

asi como en la masica los nuevos problemas, problemas que se presentan al rebasar una

sola voz. Los materiales de la musica y la novela son demasiados diferentes para que el

discurso llegue a ser algo mas que una imagen analdgica, que una simple metafora. Esta

metafora la convertimos en el término novela polifénica, puesto que no hemos hallado

una denominacion méas adecuada. Pero no hay que olvidarse del origen metaférico de
nuestro tiempo.®’

Las voces que se manifiestan en los cuentos nahuas son resultado de dos expresiones
que, segun la teoria bajtiana, existen de manera independiente pero que a la vez se presentan
en un solo escrito: el cuento nahua recopilado. Por ello, debemos de considerar los elementos
que constituyen cada una de las “voces”, para que de esta manera, no terminemos
construyendo ideas falsas entre las relaciones polifonicas de los cuentos nahuas, que nos
Ileven a distinguir cada esencia del discurso y las relaciones de las voces y sus otredades;
para a la vez, construir una colectividad cultural, éstos tres elementos los llamaremos: lo
dado, lo planteado y lo creado.®® “Lo dado” refiere a la lengua que es el vehiculo de la
comunicacion y la cultura que es la determinante de las condiciones sociales sobre las que se
sostiene el discurso. “Lo planteado” es el cuento mismo expresado en un momento. Y “lo
creado” es la voz misma de la expresion cuentistica, es el resultado de un proceso
histéricamente individual®® y que su esencia es irrepetible aunque posea las mismas palabras
ya que fue dicho por un “yo” distinto, aunque a la vez, no produce su discurso de la nada sino
que es resultado de interpretaciones anteriores. De tal manera que las distintas voces se

expresan en composicion comunitaria, logrando que:

% Mijail M. Bajtin, Problemas a la poética de Dostoievski (traduccion de Tatiana Bubnova), México, FCE, p.
28.

67 Ibidem, p. 39.

88 Patrice Giasson, “El ‘yo’ y los ‘otros’ ;Comunidad o colectividad?” en Estudios mesoamericanos, México,
UNAM-IIF, Vol. 1 enero-junio, p. 56

8 Mijail M. Bajtin, Estética de la creacion verbal (trad. Tatiana Bubnova), México, Siglo XXI, 1999, pp.
306,307, 320.
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La voz del “yo” se afiada a la de los “otros”, pasados, presentes y futuros, creando asi un
constante renuevo de los elementos tradicionales. En otras palabras podriamos decir que:
[...] la memoria se nueva constantemente y [...] este renuevo no se efectia por medio
del olvido sino por el mantenimiento del sistema de representacion, es decir, dotando de
nuevos significados los sistemas de representacion preexistentes o, en algunos casos,
creando nuevas representaciones quienes, obligatoriamente, serdn integradas al sistema
de interpretacion que caracteriza al grupo.™

De esta manera podemos notar que los cuentos nahuas estan llenos de voces que
conviven en el mismo texto, pero que a la vez, responden a construcciones distintas, ello
provoca también usos e intenciones distintas. Asi las expresiones de la cultura popular (como
lo comprende Carlo Ginzburg y Robert Darnton) indigena, son parte de estas relaciones tanto
tradicionales como consecuencia de la repeticion de los relatos, a la vez de ser parte de las
relaciones de poder, dominacion y enajenacion que entabla esta cultura popular (los
indigenas) con la cultura dominante (el occidental). El estudio de los cuentos nahuas debe
forzosamente entender la relacion de estas voces, ya que de lo contrario nos podremos perder
en interpretaciones que no responderan a comprender el desarrollo de los cuentos. Asi existe
una voz propia de la cultura no indigena, los recopiladores; conjuntamente a una voz mas
tenue, pero existente, la cultura indigena; son pues las dos voces que buscaremos en el corpus
propuesto. Es momento pues de estudiar como se desarroll6 la voz del recopilador y éste esta

inmerso en un proceso muy especifico que llamaremos indigenismo.

70 Giasson, op. cit., p. 57. Haciendo referencia a P. Petrich “Les contetieux de la memoria” en Memoriere de la
tradicion.
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Capitulo 2. Para estudiar cuentos necesitamos “al indio” y a “los otros”

“De la cultura de México se ha dicho todo lo que es posible decir
historica y antropoldgicamente, y ain mucho de lo imposible ”.
Elsa Cecilia Frost, Las categorias de la cultura mexicana

“La historia es un flujo que arrastra cuerpos de distinta resistencia al movimiento.
Es como un torrente, como un torbellino, como una llama [ ...] Cada hecho historico
ademaés, es de composicién heterogénea. Sus partes de desplazan con ritmos
diferentes en un continuo proceso de desajuste y reajuste”.

Alfredo Lopez Austin, “Cuando Cristo andaba de milagros”

“—Ahi estan las indias a tu disposicién, Ernesto.

A ver cuando una de estas criaturas resulta de tu color.
A Ernesto le molest6 la broma porque se consideraba
rebajado al nivel de los inferiores .

Rosario Castellanos, Balun Canan

El estudio historico no puede partir sélo del analisis de la fuente misma, toda fuente histérica
esta dentro de dindmicas muy especificas y es parte de un proceso preciso importante y
coyuntural que se ha ido gestando a lo largo de la historia misma. Dicho de otro modo, no
podemos leer una fuente sin antes comprender el contexto e intenciones del autor. El estudio
de los cuentos nahuas a lo largo del siglo XXy los primeros decenios del siglo XXI, permite
no sélo analizar visiones mas amplias en los cambios que presentan las narraciones y su
vinculo con dindmicas nacionales, también esa larga duracion nos permite analizar el
desarrollo de la idea de los cuentos nahuas desde la tradicion historica, no sin olvidar las
profundidades mesoamericanas que existe en la tradicidn cuentistica que buscamos

comprender.

En este capitulo se realizard una revision de la relacion entre los indios y “sus otros”;
es decir, como se dieron las relaciones primero con los espafioles, luego los criollos y después
los ciudadanos mexicanos, los que a lo largo de los 500 afios de presencia no indigena en los
territorios de lo que hoy entendemos como México, han tratado de explicarse y de entender
al indio. Este estudio nos permitira comprender la relacion que existe entre los cuentos
indigenas como expresion del proceso indigenista y por lo tanto, como parte de lo que sobre
el indio se construyé desde el proyecto nacional; por ello debemos primeramente conocer
coémo se dio este desarrollo del poder politico y su consecuente enajenacién como parte de
discurso nacionalista. Dicho proyecto estard determinado por el contexto especifico
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mexicano, o0 como lo sostiene Silvia Pappe, seran los principios dominantes los que
estructuren el relato mismo bajo condiciones Unicas e irrepetibles pero si rastreables.”
Conforme cambie el contexto y las intenciones del autor se dardn pues usos diferentes
discursivamente hablando hacia la apropiacion de la narrativa indigena. Veremos mas
adelante que este discurso va cambiando conforma cambia el contexto y las intenciones de
cada recopilador, asi algunas figuras que aparecen en los cuentos se empiezan a desdibujar y
cambian en algunas cosas, pero otras se mantienen casi inalteradas. Asi fue con las figuras
de entes que se comian a la gente del pueblo, creencia muy arraigada hasta el dia de hpy en

algunas zonas de México.
El indio en el contexto novohispano

Desde los primeros contactos se empezaron a entablar una serie de relaciones entre los recién
Ilegados y los distintos grupos de habitantes de las islas descubiertas en 1492. El navegante

genoves Cristdbal Colon escribia en su cuarta Carta de relacion en 1503 que:
Dos indios me llevaron a Carambaru, a donde la gente anda desnuda y lleva al cuello un
espejo de oro; mas no le querian vender ni dar trueque [...] y que traen colares en la
cabeza, manillas a los pies ya los brazos dello, y bien gordas, y del sillas, arcas y mesas
las guarnecen y enforran. También dijeron que las mugeres de alli traian collares

colgados de la cabeza a las espaldas. En esto que yo digo, la gente toda de estos lugares
conciertan en ello, y dicen tanto que yo seria contento con el diezmo.”

Asi se empezd un proceso de comprensién hacia los grupos humanos encontrados en
las tierras del Nuevo Mundo, el proyecto consistio en actualizar en el recién descubierto
continente una nueva Europa, lo que supone un trasplante de la civilizacion europea a las
tierras recién descubiertas.”® La invencion de lo que llama Edmundo O’Gorman “la cuarta
parte del mundo” es quiza el mismo proceso donde se ciment6 la creacion del habitante de

ese Nuevo Mundo.

"1 Silvia Pappe, “El concepto de principios dominantes en la historiografia critica” en Gustavo Leyva (coord.),
Politica, identidad y narracion, México, UAM-I y Miguel Angel Porrua, 2003, pp. 503-516.

72 Cristobal Coldn, “Carta de relacién del cuarto viaje” en German Arciniegas (seleccion, estudio preliminar y
notas), Historiadores de Indias, México, Editorial Cumbre, 1982, p. 7.

8 Edmundo O’ Gorman, México el trauma de su historia. Ducit amor patrie, México, CONACULTA, 2002,
p. 16. Idea que también desarrolla en otros trabajos, ya que para O’ Gorman la presencia de un nueva parte del
mundo representaba un paradigma que necesitaba ser interpretado y que esta interpretacion cred pues la
invencion de la idea de América. Segin Edmundo O’ Gorman, La invencion de América, México, FCE, 3ra
edicion, 2004, 193pp.
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El conquistador de Mexico-Tenochtitlan Hernan Cortés en sus Cartas de Relacion
muestra algunas expresiones sobre las ideas en torno a la vida de los indios al decir que: “[...]
y tienen otra cosa horrible y abominable y digna de ser punida, que hasta hoy no se ha visto
en ninguna parte y es que [...] en presencia de aquellos idolos los abren vivos por los pechos
y le sacan el corazén y las entrafias.”’* En dicha cita vemos referencia a la brutalidad con la
que se empezaba a entender a los indios, Apoyando la idea de que los indios eran
antropofagos, misma que ha sido estudiada ampliamente por Carlos Jauregui. Este menciona
que el canibalismo ha sido un tropo fundamental para la definicién de la identidad cultural
latinoamericana como monstruos salvajes.” Consecuentemente se construye un discurso
muy especifico en tono al poder y la organizacion de las nuevas tierras llenas de secretos que
merecen ser investigados y relatados por todo aquél que los pueda observar’® basados en las

ideas de antropofagia.

La obra del padre franciscano Bernardino de Sahagun, La historia general de las cosas
de Nueva Espafia también hace una referencia hacia la accion de comer a una persona,

sumandose asi, a la vision de Cortés:

Todos los corazones después de haberlos sacado y ofrecido los echaban a una jicara de
madera, y llamaban a los corazones quauhnochtli y a los que morian después de sacados
los corazones los llamaban quauhteca. Después de desollados los viejos que se llamaban
quaquacuiltin llevaban los cuerpos al calpulco, adonde el duefio del cautivo habia hecho
su voto o prometimiento; alli le dividian [descuartizaban] y le enviaban a Moteccuhzoma
un muslo para que lo comiese, y lo demas lo repartian por los otros principales o
parientes, ibanlo a comer a la casa de quien cautivé al muerto. Cocian aquella carne con
maiz y dabanlo a cada uno un pedazo de aquella carne en una escudilla o cajete, con su
caldo y su maiz cocido, y Ilamaban a aquella comida tlacatlaolli, después de haber
comido andaban a la borracheria. ”’

Tanto para Sahagun como para Cortés el indio es un barbaro con cultura de brutalidad
y de hasta antropofagia. Sin embargo, no fué la Gnica expresion sobre ese tenor hacia el siglo

XVI, Fray Toribio de Benavente, Motolinia, sostiene que: “[...] los otros Indios procuraban

4 Hernan Cortés, Cartas de Relacion, México, Porria, 1999, pp. 123.

> Carlos A. Jauregui, Canibalia: canibalismo, calibanismo, antropofagia cultural y consumo en América
Latina, Madrid, Iberoamerican, 2008, p. 15.

6 Villoro, op. cit., p. 21.

7 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espafa (edicién, numeracion anotaciones y
apéndice por Angel Ma. Garibay K.), México, Porr(a, 2006, p. 98.
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de comer carne humana de los que morian en el sacrificio y esta comian comdnmente los

sefiores principales, y mercaderes, y los ministros de los templos.”"®

Cierto es que las dindmicas que se establecieron desde los primeros afios del siglo XVI
fueron permitiendo que, poco a poco se fueran constituyendo relaciones de dominacion entre
los colonizados y los colonizadores. Consecuentemente la cultura del indio y del europeo fue
moldeandose a medida que iban comprendiendo ambos grupos el lugar que cada uno tenia
en la nueva sociedad. Los esfuerzos de los frailes por comprender al indio fueron la base para
que hoy podamos acercarnos a su forma de vida y de pensar, ya que al final, fueron parte de

esta conservacion de la tradicion cuentistica y del cambio del medio de resguardo.

A lo largo del siglo XVI1I'y XVIII, hubo un distanciamiento el tema de la comprension
del indio que se relegd para hondarse en las relaciones de poder més que las relaciones de
comprension entre los indios y los no indios. Sin embargo, mientras ello sucedia se empezaba
a usar el indio como discurso nacionalista. Probablemente uno de los pocos hombres que
comenzaron a interpretar el pasado mexica y utilizarlo como recurso unificador de la Nueva
Espafa fue Carlos de Siglienza y Gongora, un claro ejemplo del criollismo novohispano y de
la apropiacion del discurso indégena, con su Theatro de las virtudes politicas que constituyen
a un principe, donde al describir y justificar el tablero principal de la segunda fachada, y los
versos que complementan la descripcion se pueden notar intenciones: por un lado de
exaltacion nacionalista, la eternizacion de la labor humana y como el erigir los

reconocimientos pertinentes, constituyen una de las virtudes que hacen al buen gobernante.”®.

La sociedad novohispana comenzé a relegar la importancia de comprender a los indios
y se dedico mas a su explotacion que, gracias a la conformacion de comunidades, los indios
lograron formar buenas condiciones de vida, y oportunidades para vivir dignamente en los
campos de cultivo. Los indigenas fueron formando estas comunidades en las afueras de la
ciudad dedicandose principalmente al campo, volviéndose asi en lo mismo el ser indio que

el ser campesino.

8 Motolonia, Historia de los indios de la Nueva Espafia, p. 25 citado en Fernando Anaya Monroy, “La
antropofagia entre los antiguos mexicanos. Recuperado en
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/revistas/nahuatl/pdf/ecn06/084.pdf del 8 de mayo de 2016.

79 Carlos de Siguenza y Gongora, Obras histdricas (prélogo de José Rojas Garciduefias), México. Porria, 2002,
361pp.
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El indio como proyecto de nacién

En el Gltimo tramo del siglo XV11I los trabajos de Francisco Xavier Clavijero, Fray Servando
Teresa de Mier, Antonio Leon y Gama y Manuel Orozco y Berra, representaron una nueva
forma de entender al indio. En 1780 Francisco Xavier Clavijero publicé su Historia Antigua
de México, en la cual, escribié a manera de dedicatoria a la Real y Pontificia Universidad de
México que:

Fécilmente reconoceréis leyendo esta obra que, mas bien que una historia, es un ensayo,

una tentativa, un esfuerzo atrevido de un ciudadano que, a pesar de sus calamidades. Se

ha empleado en esto por ser Gtil a su patria, y en vez de desaprobar sus yerros,

compadeceréis el servicio que ha prestado explorando un camino que, por nuestra
desgracia, se ha hecho dificultisimo”®

Clavijero esta consiente ya desde finales del siglo XVIII que la planeacion de una
historia de la nacion mexicana es aun un trabajo que llevara a muchos investigadores a seguir
en torno a ello, ademés de mostrar un profundo carifio por la nacién al decir que su libro es
“[...] un testimonio de mi sincerisimo amor a la patria.”8! Otra de las ideas que gestaron parte
del nacionalismo mexicano que, usando el discurso indigenista, iban construyendo parte de

la cohesion mexicana, es el sermon que dictd el padre Servando Teresa de Mier 82

En 1790, fueron descubiertas dos de las esculturas monumentales del pasado mexica
mas importantes, La piedra del Sol y la Coatlicue. Rapidamente Ledn y Gama ofrecié un
sesudo analisis sobre las relaciones entre La piedra del Sol y los textos que hablan sobre tres
eras cosmogonicas. Leon y Gama nos dice que:

Contaban por primera edad, 6 duracion del primer sol 676 afios, al fin de los cuales, en

uno nombrado Ce Acatl, estando el sol en el signo Nahui Ocelotl, se destruyeron los
hombres, faltdndolos las semillas, y demas mantenimientos, y fueron muertos, y comidos

8 Francisco Xavier Clavijero, Historia Antigua de México (prélogo de Mariano Cuevas), México, Porria, 1991,
p. XVII. Obra que ya en el nombre lleva impregnada la idea de hacer un estudio que pruebe una historia de
Meéxico, es decir de una nacién consolidada y ya no solo de una colonia espafiola.

8 bidem, p. XIX.

8 A grandes rasgos el discurso del padre Mier es resumido por David Brading de la siguiente manera: resumia
sus conclusiones en cuatro proposiciones. Primero, la imagen de la Virgen de Guadalupe aparecia en la capa de
Santo Tomas, “el apdstol de este reino”. Segundo: “los indios ya eran cristianos” habian adorado la imagen
durante 1750 afios en el Tepeyac donde el apdstol habia construido la iglesia. Tercero, Cuando los indios
cometieron apostasia, la imagen habia sido escondida; la Virgen se le aparecid a Juan Diego para revelarle su
localizacion. Cuarto, la imagen misma era una tela del siglo | donde milagrosamente se habia impreso la figura
de la Virgen Maria. Luego afirmaba que Santo Tomas era Quetzalcoatl y que los indios conocian los dogmas
fundamentales del cristianismo. David Brading, Los origenes del nacionalismo mexicano, México, Era, 1985,
pp. 48-49.
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de los tigres, 6 tequanes, que eran unos animales feroces; acabando juntamente con ellos
el primer sol, cuya destruccion duré el tiempo do 13 afios.®

De esta manera la brutalidad del comer ha pasado a ser propiedad del nacionalismo
mexicano, incluso antes de que sucedan los levantamientos armados independentistas. La
invasion napolednica en 1808 a Espafia provoco una serie de sucesos que fueron poco a poco
repercutiendo entre las colonias espafiolas que tenian bajo su dominio por casi 300 afios,
provocando asi el inicio de las independencias latinoamericanas. El proyecto nacional creado
a partir del conflicto de independencia consumado en 1821 entre peninsulares y americanos
(criollos) quienes con distintos tonos y matices excluyeron a los pueblos indios del nuevo
proyecto nacional provoco la primera Constitucion en 1824 donde nace una nueva nacion
que propugnaba por el republicanismo®. La lucha emprendida por los grupos mestizos va a
combinar tanto el valor religioso de la tradicion europea como un pasado mexica glorioso.
En el siglo XIX México fue forzado a integrarse abrupta y violentamente a las dinamicas de

las naciones europeas sin tener ni un objetivo ni una identidad definida.

Hacia finales del siglo XVIII, cuando gracias a un alejamiento de la idea de la
Conquista, el poder novohispano comenzé a crear sus propios discursos en torno a la
apropiacion de la historia indigena y el orgullo de sentirse americanos. La firma del Plan de
Iguala y los Tratados de Cordoba creaban una ne6fita nacion que trataba de adaptarse lo mas
rapido posible a las dinamicas europeas pero también al modelo estadounidense. Durante la
primera mitad del siglo XIX el tema indigena se dej6 de lado ponderando los asuntos de la
consolidacién del poder politico central y periférico, de tal manera que problemas como el
fugaz imperio iturbidista, la pérdida de Texas, la primera intervencion francesa y las luchas
intestinas desgastaron al pais que no tenia un rumbo fijo ahogado en las luchas del poder. La
invasion norteamericana y la firma de los Tratados de Guadalupe-Hidalgo el 2 de febrero de

1848 entre Manuel de la Pefia y Pefia y Nicolas Trist evidencié la necesidad de crear una

8 Antonio Ledn y Gama, Descripcion histérica y cronoldgica de las dos piedras, México, Imprenta de
Alejandro Valdés, 1832. Recuperado en http://cdigital.dgb.uanl.mx/la/1080017464/1080017464.PDF del 5 de
mayo del 2017.

8 Brading, op. cit., pp. 17, 25.
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identidad nacional bajo las posturas liberales las cuales triunfaron en la batalla de Calpulalpan

el 22 de diciembre de 1860 y en el sitio de Querétaro en mayo de 1867%.

El liberalismo mexicano expresaba nuevos niveles de conciencia politica colocando la
idea de la pertenencia del territorio mexicano como recurso politico necesario para rechazar
la europeizacion y la denigracion de la raza india que el clima lo convertia en inferior, barbaro
y cobarde.®® Los gobiernos liberales que usaban al indio como discurso nacionalista, al
mismo tiempo y a consecuencia de las leyes hechas durante el gobierno de Juérez y la
Constitucién de 1857 terminaron por provocar que la situacion del campesinado se tornara
peor que con los gobiernos conservadores, sintiéndose a si mismos mas indios que

mexicanos.®’
El indigena antes y después de la Revolucion

Cuando las guerras internas en México disminuyeron es que pudo volverse a pensar en un
proyecto de nacion, y por lo tanto, el indio volvié a ser una parte fundamental de dicho
proyecto. Son predecesores del pensamiento indigenista los trabajos de Francisco Pimentel,
Francisco Bulnes y Andrés Molina Enriquez entre mediados del siglo XIX y los primeros
afios del siglo XX. Pimentel escribi6 en 1864 en torno a la situacion indigena que un evidente
alejamiento politico y social aunado a una evangelizacion inacabada ha colocado al indio en
una situacién de degradacion y aislamiento. Bulnes, en plena época porfiriana, encuentra en
1899 que la situacion mexicana se encuentra dividida entre los indios y no indios, de forma
casi impenetrable. Por ultimo, Molina Enriquez entiende gque la nacionalidad mexicana debe
forzosamente romper con la doble unidad espiritual que representa la separacion entre el

indigena y el no indigena.®®

8 Josefina Zoraida Vasquez, “De la independencia a la consolidacién republicana” en Alberto Torres
Rodriguez, Nueva historia minima de México ilustrada, México, El Colegio de México y la Secretaria de
Educacién del Gobierno del Distrito Federal, 2008, pp. 245-335.

% José Manuel Valenzuela Arce, Impecable y diamantina. P.S. Democracia adulterada y proyecto nacional,
Tijuana B.C., El colegio de la Frontera Norte, 2008, p. 34.

87 Desde mediados del siglo XIX se comenzé a dar el fendmeno de hacer sinénimos al indio y al campesino.
Las condiciones de vida posterior a los 300 afios de dominacion espafiola hicieron cambios importantes en las
comunidades indigenas esa comunidad se vio afectada por las leyes de los liberales Cf. T. G. Powell. “Los
liberales, el campesinado indigena y los problemas agrarios durante la Reforma” Recuperado en
http://codex.colmex.mx:8991/exlibris/aleph/al8 1/apache_media/UUYDDYBGBJF5BLECBJ6B1AJCUHI79
K.pdf del 29 de junio de 2017.

8 |bidem, pp. 185-187.
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Durante el porfiriato el poder de los hacendados crecié exponencialmente gracias al
ingreso completo del sistema capitalista en México tanto al interior forjando una clase
trabajadora mexicana como al exterior consolidando la imagen de un México que habia
dejado atras el régimen de luchas internas y de barbarie. La ausencia de guerras, laampliacion
de los mercados y las nuevas dindmicas de venta de alimentos en el pais (tiendas de raya),
provocaron por un lado, crecimiento demogréfico de nueve millones en 1877 a quince
millones en 1910; y por otro, migracion del campo a la ciudad, que aunque fue considerable
el aumento, la mayoria de la poblacion continud con su vida en las haciendas y los ranchos

viviendo en y del campo.®®

El dominio de los grupos de poder sobre los trabajadores fue desproporcionado y
siempre busco la consolidacion de los patrones a través de la apropiacion de las tierras en los
pueblos, de legislaciones en contra del uso de bebidas alcohodlicas y la implantacion de
tiendas de raya; aunque para los ltimos afios del porfirismo estas medidas se ablandaron al
punto de intentar poner algunas escuelas y de convertir al campo mexicano como uno de los
mas productivos en el mundo con el objetivo de evitar el descontento social generalizado.®
El trabajo campesino en México, para este momento, se puede dividir en cuatro tipos: el
primero, los peones permanentes, los cuales vivian en la hacienda realizando las labores
diarias; los segundos, los trabajadores eventuales, los cuales realizaban trabajos por un cierto
periodo siendo este medio el mas comun en el centro del pais por su alto grado de
concentracion indigena; los terceros, los arrendatarios, eran aquellos que poseian alguna
cantidad de tierras que rentaban para el uso capitalista; y por Gltimo, los medieros fueron

personajes que entablaban negociaciones de uso de tierra no propia®.

Las condiciones sociales y econdmicas se volvieron mas importantes que el color de
la piel, ello ha provocado, en términos historiograficos, que la separacion de indio y el
campesino sea dificil; no podemos afirmar tajantemente que todo campesino haya sido

indigena ni viceversa, lo que si podemos afirmar es que sus condiciones sociales y

8 Eliza Speckman Guerra, “El porfiriato” en Torres Rodriguez, op. cit., p. 372.

% Friedrich Katz, La servidumbre agraria en México en la época porfiriana, México, Editorial Era, 1998, p.
10.

%L Ibidem, pp. 15-17.
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economicas hayan sido muy parecidas que ahora es dificil separarlos.®? El papel
desempefiado por los indios en el movimiento revolucionario termin6 por colocar al indio en
condiciones iguales al campesino, debido a su presencia notoria junto a los caudillos del
movimiento armado.*® De la misma manera el racismo causado por la importacion de las
ideas comtianas y el racismo imperialista europeo y norteamericano sumado a la tradicion de
discriminacion hacia el indio®, terminaron por convertir al indigena y al campesino como
unasola clase social que s6lo merecia el control y el abuso por parte de las elites, sin embargo
parece ser, que esta situacion se dio de manera mas cruel entre los pueblos del centro, a causa
de que desde las comunidades indigenas acudian a las cercanias de la Ciudad de México
Unicamente a trabajar por temporadas, lo cual evidentemente no era suficiente para poder

sobrevivir.%

El proceso electoral de 1910 se creyd que seria el primero donde el caudillo liberal
Porfirio Diaz no estaria sin embargo, la situaciéon fue otra. Las criticas desde 1909 se
volvieron enérgicas, la mayoria desde la prensa como el caso del Regeneracion de los
hermanos Flores Magon. Antes de ser candidato a la presidencia por el Partido
Antirrelecionista Francisco I. Madero publico La sucesion presidencial en 1910 en el cual
apenas sefialo que: “[...] la poblacion indigena estaba reducida a la mas triste condicion, pues
considerabaseles como esclavos y les trataban como bestias de carga”.% Durante el conflicto
revolucionario la idea de que eran los campesinos e indios los que buscaban protestar en
contra de las politicas del régimen porfiriano, fue usado tanto como bandera de la guerra
social (el caso de villistas y zapatistas, principalmente) como para construir politicas que
pacificaran al pais y conformar una base de apoyo al grupo sonorense, mismo que triunfo
con el Plan de Agua Prieta (1920).%7

Hacia los afos treinta se produjeron interpretaciones de tomar al campesino no sélo

como un actor social sino como un nuevo simbolo nacional y sobre el que se iba construir el

92 Alan Knight, “Racismo, revoluciéon e indigenismo. México 1910-1940” en Alan Knight, Repensar la
Revolucion Mexicana. Volumen IV, México, El Colegio de México, 2013, p. 62.

% Alcides Reissner, op. cit., p. 24.

% Katz, op. cit., p. 12.

% Ibidem, p. 29.

% Francisco I. Madero, La sucesion presidencial en 1910, citado por Valenzuela Arce, op. cit., p. 53.

% Luis Aboites y Engracia Loyo, “La construccion del nuevo estado 1920-1945” en AAVV, Nueva Historia
General de México, México, El Colegio de México, 2010, p. 522.
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nuevo nacionalismo mexicano, de esta manera fue que las masas de campesinos se unificaron
en sindicatos tejiendo alianzas con el Estado posrevolucionario, ya que uno de los puntos
mas importantes del constitucionalismo de 1917 fue la cuestion agraria misma que los
campesinos aceptaron al tiempo que legitimaban el nuevo régimen y al grupo sonorense
triunfante.®® Con la creacion del PNR buena parte de dirigentes y caciques locales lograron
que indios y campesinos regresaran a trabajar a las tierras de las que seran despojados en los
siguientes afios. Esta reforma agraria representd una continuacion del proyecto
modernizador, éste en términos del llamado “progreso” aunque eso significara excluir aun

mas a los pueblos indigenas que, durante estos afios, terminaron de abandonar el campo.
Las formas del indigenismo posrevolucionario

Con el proceso revolucionario consumado empezaron a aparecer huevos proyectos de nacion
fusionados a lo que podemos Ilamar indigenismo del siglo XX, unos destinados al mundo de
las ideas indigenistas (entender al indio) y otros hacia las relaciones politicas (indio y Estado
posrevolucionario), vale la pena detenernos en explicar ambos casos para tener asi miradas
mas amplias en torno al indio y la nacién mexicana. De forma general podemos decir que
existen tres grandes grupos de ideologias (que se desarrollaron de manera independiente en
momentos dispares, iremos revisando cada uno) en torno al indigenismo gestado desde el

siglo XX: los integracionistas, los antiintegracionistas y los contemporaneos.

La idea de progreso o bien de mejora, es muy marcada entre los pensadores de los
dos primeros campos es decir, para los integracionistas y los antiintegracionistas las
intenciones de los estudios se basan en el objetivo de provocar el progreso en las
comunidades indigenas. Por su parte los estudiosos contemporaneos han marcado una serie
de ideas con las cuales han buscado el desarrollo de estas comunidades sin la necesidad de la
intervencion de los mundos occidentales que, aungue intentan comprender a los grupos
humanos algunos antropélogos contemporaneos creen principalmente, que sus propuestas
sean las que logren realizar un cambio en las comunidades indigenas, a pesar de que el
contexto imperialista no ayude al desarrollo y triunfo pleno de los proyectos indigenistas

mexicanos.

% Ibidem, p. 540.
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Asi los proyectos del Estado mexicano nos permiten dividir las formas del
indigenismo en el siglo XX en tres momentos, mismos que se van a ir relacionando con sus
ideologias. El primer periodo, que va desde los la época posrevolucionaria hasta finales de
los sesenta, que llamaremos como “indigenismo oficial” el cual estd marcado por politicas
de asimilacion que percibian a los indios fisica y culturalmente aislados del resto del pais,
aungue no por ello, no se daran excepciones de grupos antiintegracionistas. El segundo
periodo, o de un “indigenismo de participacion” se caracterizd por tener una mayor injerencia
del Estado y en particular del Ejecutivo nacional en los programas de “apoyo” ello, gracias a
gue no sélo fueron atendidos los problemas de aislamiento sino también de marginacién y
pobreza, apuntalando asi la intencidn de llevar bienestar econdmico; todo a consecuencia de
dos puntos: la importancia que tomo el populismo en el discurso del poder politico mexicano
y por la influencia que tuvieron las ideas marxistas a raiz de los sucesos de 1968; aunque
fueron los antiintegracionistas los que tomaron fuerza no por ello los integracionistas dejaron
de aparecer. El tercer momento comienza hasta 1988 con las elecciones y el triunfo de Carlos
Salinas y que continda hasta nuestros dias, a este periodo lo Ilamaremos “indigenismo
neoliberal” en este ultimo tramo, como dice su hombre, esta caracterizado por la llegada total
del capitalismo neoliberal que enflaca al estado y colocan al libre mercado como detonante
de la economia mundial, misma en la que México se insertd rdpidamente; fueron los afios en

los que los antropélogos contemporaneos empezaron a plantear nuevas discusiones.*

Para mostrar lo anterior, es fundamental iniciar por Manuel Gamio que fue el precursor
del pensamiento integracionista del siglo XX. Para Gamio el problema de México era el de
su heterogeneidad racial, cultural, linglistica y econémica, mismo que tenia que resolverse a
través de la integracion de las culturas indias a la identidad nacional y la cultura mexicana.'®
Gamio pensaba que entre el indigena y el blanco no habia una superacion racial ya que:

El indio tiene aptitudes para el progreso iguales que el blanco; no es ni inferior ni

superior a él. Sucede que determinados antecedentes histdricos y especialisimas

condiciones sociales, bioldgicas, geogréficas, etcétera, del medio en el que vive, lo han
hecho hasta hoy inepto para recibir y asimilar la cultura de origen europeo. Si el peso

abrumador de los antecedentes histéricos desaparece, que desaparecera, cuando el indio
no recuerde ya los tres siglos de vejaciones coloniales y los cien afios de vejaciones

% Ibidem pp. 88-89.

10 Maya Lorena Pérez Ruiz, “El estudio de las relaciones interétnicas en la antropologia mexicana” en José
Manuel Valenzuela Arce, (coord.), Los estudios culturales en México, México, CONACULTA-FCE, 2013, p.
121.
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“independentistas” que gravitan sobre ¢él; si deja de considerarse, como hoy lo hace,
biolégicamente inferior al blanco, si mejoran su alimentacion, su indumentaria, su
educacion y sus esparcimientos, el indio abrazaré la cultura contemporénea al igual que
el individuo de cualquier otra raza. [...] La civilizaciéon europea contemporanea no ha
podido infiltrase en nuestra poblacién indigena por dos grandes causas:

1°Por la resistencia natural que opone esa poblacién al cambio de cultura.

2°Porque desconocemos los motivos de dicha resistencia no sabemos cdmo piensa el
indio, ignoramos sus verdaderas aspiraciones, lo prejuzgamos con nuestro criterio,
cuando deberiamos compenetrarnos en el suyo para comprenderlo y hacer que nos
comprenda. 0t

Como vemos para Gamio, la situacion del indigena no puede ser explicada sin tomar
en cuenta el desarrollo histdrico del indio el cual, tras 400 afios de malos tratos se ha vuelto
escéptico de la cultura europea. Gamio sefiala también que la cultura mestiza-europea es el
punto de partida para mejorar la vida del indio. Igualmente menciona, que la obra grandiosa
de los antepasados precortesianos esta olvidada por los indios contemporaneos, dicho olvido
llevara al indigena sin retardo a la extincién de su vida y su cultura por las relaciones con
otros grupos étnicos. % El indio sufre de un sentimiento de inferioridad que sumado a una
secular timidez, a la par que necesita aprender a confiar en su igual mestizo que mucho tiene
por ensefarle en lo académico y lo civico, lo ha llevado a la desconfianza y denigracion social
e incluso historica.'% El pensamiento de Gamio muestra a un indio que tiene la capacidad de
aprender a occidentalizarse ya que, con dicho proceso, lograra convertirlo en buen mexicano,
asunto que va muy de acuerdo con el proceso unificador que el gobierno posrevolucionario

intentd construir.

Alfonso Caso, por otro lado, sostenia que las practicas activas y el estudio mas
cientifico para fomentar el desarrollo indigena podria llegar a constituir, como punto de
partida, y asi ir anexando socialmente al indio en el proyecto de nacion posrevolucionario. %
Incluso podemos decir que muchos de los autores que se dedicaron a estudiar a los grupos
indios no rompieron tajantemente con lo propuesto por Gamio, simplemente cambiaron el
enfoque del estudio indigenista. Sin embargo, las aportaciones teoricas para comprender al

indio han sido de las méas importantes para el indigenismo mexicano. Caso pensaba que las

101 Manuel Gamio, “Razas y discriminacion racial” en Antologia (estudio preliminar, seleccion y notas de Juan
Comas) México, UNAM, 1993, pp. 74-76. Seglin Juan Comas esta parte esta sacada de Forjando patria. Pro-
nacionalismo en la edicion de 1916 por Hermanos Porra.

102 |bidem, p. 76.

103 |hidem, p. 88-90.

104 pérez Ruiz, op. cit., p. 122.
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condiciones indigenas son resultados de procesos coloniales de dominacion hasta geografica
y que lo que nos puede ayudar a separar al indio del no indio proviene, principalmente, de
sentirse parte de la comunidad india; sélo a partir de esta manera de pensar es que podremos

comenzar a incluir al indigena a México.%®

Julio de la Fuente, de tendencias marxistas dogmaticas, pensaba que mas que las
acciones educativas y culturales las necesidades indigenas eran de indole econdmico
evitando la implementacion de relaciones de poder o de sometimiento contra los indios,
haciendo notar que eran los mestizos los que no permitieron avanzar a los indios ni a su
propia cultura debido a la condicion de dominacion.'® Sus propuestas estuvieron
encaminadas a romper con el trabajo en comunidades indigenas dispersas; propuso en
cambio labores en regiones socioeconémicas determinadas por las relaciones de dependencia
entre las comunidades indigenas y las zonas urbanas de subordinacion campesina, colocando
al indio como miembro de un grupo social sometido y no sélo un individuo dentro de sélo

una comunidad mexicana. 1%’

Por otro lado, Aguirre Beltran, quien trabaj6 hacia los afios cincuenta, forjé una teoria
del cambio cultural. El trabajo de Aguirre Beltran dejé atras las concepciones funcionalistas
que veian al indio aislado, y s6lo como miembro de una comunidad, para situarlo como parte
de un grupo social sometido, de esta manera el trabajo de Aguirre Beltran constituy6 el
principio de lo que Illamamos anteriormente indigenismo de participacién, dentro de la
orientacion integracionista del indigenismo del siglo XX que en perspectiva de un proyecto
nacional, debe de constituirse como regiones funcionales de intercambio cultural que se
reflejen al mismo tiempo como identidad nacional. El trabajo de Aguirre Beltran se forjé a
partir del interés del estudio de las relaciones entre los indigenas y los no indigenas desde el
punto de vista histdrico y cultural asi:

[...]los estudios de contacto tuvieron una finalidad, explicita o implicita, eminentemente

préactica. Con muy notables excepciones, todos ellos fueron dirigidos a examinar el

impacto que la cultura occidental, altamente evolucionada y agresiva habia producido
en el mundo indigena subdesarrollado [...]

105 Alfonso Caso, “Definicion del indio y lo indio” en América indigena, vol. VIII, nim. 5, 1948. Recuperado
en https://es.scribd.com/document/209164791/Alfonso-Caso-Definicion-del-indio-y-de-lo-indio del 2 de abril
de 2017.

106 pérez Ruiz, op. cit., p. 123.

197 |bidem, pp. 124-125.
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Limitado el campo al conocimiento al tipo particular de contacto entre occidente y el

universo aborigen, los términos del problema llevaron a la investigacion del momento

en que se realiz6 el encuentro entre los mundos culturales. Hasta muy reciente data, y

aun en la actualidad, grupos considerables de pueblos indigenas seguian o siguen siendo

terra incognita e incontaminada donde la influencia occidental apenas habia penetrado.

No parece, sin embargo, que tal estado de las cosas pueda ser permanente, dado el nuevo

impulso de la industrializacion ha impreso a las relaciones humanas en un mundo en que

los adelantos tecnoldgicos estan empequefieciendo y acercando cada vez mas a los

hombres.1%

De esta manera, aunque el trabajo de Aguirre Beltran aportd grandes avances a codmo
pensar a los grupos indigenas, su proyecto nunca pudo triunfar debido a serias limitaciones,
primeramente a causa de la excesiva sistematizacion del estudio por “zonas de refugio” lo
que provocd que los gastos para llevar a cabo su proyecto se dispararan y terminaran
chocando ante las limitaciones que el mismo Instituto Nacional Indigenista (INI) tenia ante
otras dependencias formando pues, una lucha de intereses en las esferas del estado mexicano
o bien, ante el chogue con otro grupo de poder: los caciques, éstos Ultimos personajes fueron
parte de una gran barrera que dificilmente los antropélogos del INI lograron vencer y que

tampoco consiguieron maneras de entablar relaciones permisivas entre ellos.*%

El otro grupo, los antiintegracionistas hicieron su aparicion casi a la par de las
propuestas integracionistas, aunque los primeros intentos se habian forjado con Moisés Saénz
en los treinta que ya advertia “[...] la necesidad de tomar en cuenta la especial situacion de
los indigenas en las tareas de la planeacion y disefio de las politicas para el desarrollo rural,
y cuestionaba la idea de la incorporacion del indigena como meta a alcanzar.”'? Saénz nacio
en el régimen porfirista, para 1924 ya era subsecretario de educacion, tras estudiar en los
Estados Unidos y Francia s6lo permanecio diez afios en los asuntos escolares, hasta que fue
enviado como embajador a Pert donde murié.*!! Sin embargo esos afios fueron suficientes
para dejar cierta influencia en el pensamiento mexicano y de la identidad nacional, a Saénz

el extranjero le era molesto y méas cuando estos hombres no se interesaban en la situacion

1% Gonzalo Aguirre Beltran, El proceso de aculturacion, México, UNAM, 1957, pp. 16-17. Recuperado en
https://es.scribd.com/doc/106945850/Aguirre-Beltran-Gonzalo-1957-El-proceso-de-aculturacion del 5 de junio
de 2016].

109 pérez Ruiz, op. cit., p. 126.

110 |bidem, p. 127.

11 John A  Britton, “Moisés  Saénz: nacionalista  mexicano”.  Recuperado en
http://codex.colmex.mx:8991/exlibris/aleph/al8 1/apache_media/ K3LBY4PSRC7EVMALNMPJTBX9G3D
A2R.pdf del 5 de junio del 2016.
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real de México y de su poblacion,*'? de ahi que gran parte de sus trabajos estuvieran

enfocados a las relaciones entre las clases sociales.

Las ideas nacionalistas posrevolucionarias de Saénz no indicaban la reclamacion de los
recursos (como fue el caso de la expropiacion petrolera) sino la basqueda de una identidad
que luche por la reivindicacion, el autodominio y capacidad de accion para los mexicanos.
De tal manera que la Revolucion revalord a “[...] las culturas autoctonas en la medida que
representan lo nativo, lo que no es extrario, lo que es un componente fundamental y organico
de la nacionalidad, y esta Ultima se compone también de la tradiciéon cultural que los
espafioles dejaron en lo que posteriormente seria México”.!*® Asi la participacion de la
cultura hispana y la cultura indigena, no es la base de la identidad que conseguiria el
autodominio del poder mexicano, en dicha orden de ideas:

La cultura indigena no deja de ser andmala. Su organizacion social, su atraso y su escaso

desarrollo tecnoldgico; sus ideas supersticiosas y su paganismo; su poca permeabilidad

a las fuerzas progresistas y favorecedoras del desarrollo nacional; su pobre asimilacion

y comprension de los valores mexicanos, etc. la invalidan, a los ojos de los

revolucionarios, para convertirse en una expresion precisamente, de la nacionalidad.

Para ser vehiculo de las fuerzas nacionalizadoras, la comunidad indigena debe dejar de

ser, debe transformarse cualitativamente.

La transformacion de las comunidades indigenas, por otra parte, serd de una empresa

gue deberé tener a su cargo, forzosamente, la institucién que se proyectara como la mas

poderosa del pais o sea, el Estado. La conversion de los indigenas no puede quedar en

manos de la llamada iniciativa privada o de grupos institucionalizados extra estatales;

s6lo el Estado puede acometer una tarea de tal magnitud

Cabe pues es este momento recordar a uno de los hombres mas importantes dentro del
pensamiento de la construccién nacionalista, el cual aunque no podemos situar de manera
certera dentro de alguno de los dos grupos hasta el momento mencionados, si podemos
situarlo en el debate de la sociedad mexicana y su necesidad de crear identidad misma que
invariablemente se basa en menor o mayor grado en el discurso de las culturas
mesoamericanas. Samuel Ramos presentd un marco explicativo de las caracteristicas

especificas de la cultura y de los rasgos psicologicos del mexicano. Ramos “[...] considerd

que el mexicano se habia autodesvalorado como producto de la conquista y la colonizacion,

112 |bid.

13 Francisco Javier Guerrero, “Moisés Saénz, el precursor olvidado”. Recuperado en
http://www.juridicas.unam.mx/publica/librev/rev/nuant/cont/1/cnt/cnt2.pdf del 5 de junio de 2016].

114 Ibid.
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lo cual le generaba un sentimiento de inferioridad que se derivaba del desfasamiento entre

9115

aspiraciones y capacidad entre los objetivos que se pretenden” ° y las formas con las que es

posible realizar dichos proyectos, eso ha causado que el mexicano no haya sido parte de un
pais maduro, que Ramos compara con la busqueda de caracteristicas propias y la identidad

de un joven cualquiera.

Parte fundamental del pensamiento de Ramos es el estudio de la cultura mexicana

misma, ante lo cual, el autor de El perfil del hombre y la cultura en México sefiala que:

Entre el proceso de la imitacion y el de la asimilacion existe la misma diferencia que hay
entre lo mecénico y lo organico [es decir la primera es parte de la condicion creada y la
otra es parte de la creacién del funcionalismo].

No sabemos hasta qué punto se puede hablar de asimilacion de la cultura, si,
remontandonos a nuestro origen historico, advertimos que nuestra raza tiene la sangre
de europeos que vinieron a América trayendo consigo su cultura de ultramar. Es cierto
gue hubo un mestizaje, pero no de culturas, pues al ponerse en contacto los
conquistadores con los indigenas, la cultura de éstos quedo destruida [...]

En el desarrollo de la cultura en América debemos distinguir dos etapas: una primer de
trasplantacion y una segunda de asimilacion. No todas las culturas se han creado
mediante el mismo proceso genético. Algunas de ellas, las mas antiguas, han germinado
y crecido en el mismo suelo que sustenta sus raices. Otras, las mas modernas, se han
constituido con el injerto de materiales extrafios que provienen de una cultura pretérita,
la cual, rejuvenecida por la nueva savia, se convierte en otra forma viviente de espiritu
humano.!t®

De esta manera podemos comprender la razon de por qué para Samuel Ramos el
problema indigena figura muy poco en sus analisis, para €l la cultura del indigena esta
destruida y s6lo quedan pedazos que se insertan en la nueva cultura que no es indigena pero
que a la vez no es hispana, fue entonces que la asimilacion occidentalista sali6 mal y eso
provoco que no madurara la cultura mexicana y terminard imitando de mal forma y bajo
contextos desfasados al modelo europeo. La importancia del estudio de Ramos radica en ser
una vision distinta a pesar de que termina siendo el extremo de la relacion cultural al anular

la posibilidad de la presencia indigena en la identidad mexicana.!*’

115 Valenzuela Arce, op. cit., pp. 75-76.

116 Samuel Ramos, El perfil del hombre y la cultura en México, México, Ediciones Austral, 3ra. Edicidn, 2001,
pp. 28-29.

117 Vvalenzuela Arce, op. cit., p. 76.
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Ahora bien, regresemos pues a las ideas del antiintegracionismo, s6lo que en esta
ocasion unas décadas después al trabajo de Saénz; fueron Lombardo Toledano y Chéavez
Orozco quienes impulsaron la idea, ninguno de ellos fue antropo6logo pero:

Proclamaban el derecho de los indigenas a conservar sus costumbres y lenguas propias,
y sostenian que eran las condiciones estructurales y no los sistemas de creencias las que
mantenian a los indigenas en situaciones de miseria y explotacion. Su defensa de esa
autonomia local indigena provenia, mas que del marxismo del siglo XIX, de los
experimentos leninistas del siglo XX [...] Sin embargo, frente a las presiones
internacionales de la década de 1930, desatadas por las politicas cardenistas, quedaron
atras las ideas sobre la posibilidad de que cada grupo étnico podia construir una
nacion.®

Podemos considerar que el trabajo indigenista de Vicente Lombardo Toledano no sélo
fue fundamental sino que marca una diferencia radical con las demas maneras de entender el
problema indigena, que podemos Ilamar un indigenismo marxista. Para Lombardo Toledano
la “[...] comunidad indigena es una forma atrasada de organizacion econdémico-social, sin
embargo, contiene germenes que facilitan su transformacion en un érgano cooperativo
moderno”,*® dicho atraso evidencia buena parte del pensamiento marxista del autor, el cual

se suma a las reflexiones en torno a la raza indigena de esta manera:

La inferioridad racial o el primitivismo del indio son falsas explicaciones que esconden
intereses de clase de los latifundistas feudales. Con semejantes sutilezas las clases
dominantes reproducen en el plano nacional la cuestion del tratamiento y tutela de los
pueblos coloniales. Debido a todo ello, social y politicamente el problema de las razas,
como el de la tierra, y por tanto, el del indio es, en su base la liquidacion de la
feudalidad?°

Para Lombardo Toledano la situacion indigena se encuentra casi equivalente a como
sucedid en la Union Soviética, los indigenas eran un grupo que subyugados a los grandes
terratenientes herederos de los grupos coloniales, asi la existencia de multiples naciones e
identidades que, como en Rusia ocurria en México, le permitia a Lombardo Toledano pensar
que una de las opciones posibles a la situacion del indio era comprender y mejorar sus
condiciones economicas y sociales lo cual terminaria desembocando en la mejora de su vida

cultural, y el medio de desarrollo.

Arriba comentabamos que la diferencia entre indigena y campesino es dificilmente

distinguible para las concepciones de ambos grupos durante el siglo XX, de ello se nutri6

118 pérez Ruiz, op. cit., p. 127.
119 Vicente Lombardo Toledano, El problema del indio, México, SEP, 1973, p. 10.
120 |bidem, p. 11.
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este indigenismo marxista siendo uno de los casos mas importantes el de Luis Chavez
Orozco, que fue secretario de educacion en tiempos cardenistas. Orozco no se dedico al
estudio de los grupos indigenas directamente, por el contrario su trabajo esta enfocado al
campesinado mexicano y su historia econdmica en tiempos coloniales y de la reforma.
Chavez Orozco al igual que Lombardo Toledano, pensaba que buena parte de las
explicaciones e importancia de la vida de los grupos indigenas era, fundamentalmente, su
situacion econdmica y social. A partir de 1938 cuando Chéavez Orozco fue nombrado en el

Departamento de Asuntos Indigenas en pleno gobierno cardenista trabajando en:

[...] las politicas del gobierno nacional destinadas a los trabajadores rurales,
principalmente en lo concerniente a su desarrollo organizativo y la educacion. Se
promovia una forma de organizacion ejidal y comunal establecida para las poblaciones
mestizas beneficiadas por el reparto agrario, porque se pensaba que eso contribuiria a
incrementar la toma de decisiones locales, a fomentar el autogobierno comunitario y a
incrementar su articulacién con los grupos regionales de presion (principio que se
suponia operaria de la misma forma para los indigenas). Y se promovia una practica
educativa que abandonaba la idea de la castellanizacién forzada, para impulsar primero
el aprendizaje de las lenguas maternas y ya después el espafiol.1?*

A mediados del siglo XX sucedié en México un fenémeno muy importante: EI Milagro
Mexicano, el cual a pesar de no ser parte de nuestra investigacion quiza si nos ayude a
problematizar algunos detalles en torno a los cambios del discurso indigenista de mitad de
siglo, éste “el milagro mexicano” que no fue otra cosa que la acelerada modernizacion
consolidando por un lado, la estabilidad politica general y; por el otro el presidencialismo

que goz6 el ya conformado PRI.
El indigenismo de mitad del siglo XX.

En general las politicas de mitad de siglo hacian parecer que la situacion en México
mejorarian a partir de ese momento de manera irreversible, logrando la mayor inversion
extranjera no sin superar la del sector publico consiguiendo que ambas maneras de inversion
pudieran convivir, a la par que se obtenia un crecimiento sostenido casi siete puntos
porcentuales gracias al trabajo de las solidas empresas extranjeras pero también de las
nacionales.!?? Al mismo tiempo, el pais vivié una importante corporativizacion de los

sectores sociales, fortalecidos por la burocratizacion y “charrificacion” de muchas

121 pérez Ruiz, op. cit., pp. 127-128.
122 goledad Loaeza, “Modernizacidn autoritaria a la sombra de la superpotencia, 1944-1968” en AAVV, Nueva
Historia General de México, México, El Colegio de México, 2010, p. 522.

52



direcciones sindicales que devinieron en estructuras gubernamentales, de tal manera que la
familia triunfadora de la revolucion forjo una red clientelar para quienes la actividad politica
no era regida por la busqueda del bienestar comun. Tanto el grupo sonorense y los hombres
que constituian el poder politico se dedicaron a repartir el botin en México bajo desplantes y
discursos demagdgicos.*?® En ese contexto en 1949 se creé el grupo Hyperion'?* donde el
trabajo de Luis Villoro (que en este texto hemos citado) es uno de los mayores intentos por
comprender a los grupos indigenas. Villoro admitié que comprender la esencia del indio es
una labor imposible y que sélo se puede hacer el estudio de las maneras en las que se ha

entendido al indio.

Por aquellos mismos afios y retomando la idea de Samuel Ramos, uno de los

intelectuales, Octavio Paz sefialaba que:

La conciencia de ser mexicano seria coto reducido; la conciencia de si seria minoritaria,
terreno de unos cuantos. Paz invent6 una lectura literaria de lo mexicano, construyd un
texto sobre las tesis de Ramos, basado en su excelente literatura, pese a lo cual se
reflexion es ciclica y distante de los cddigos culturales desde los cuales se confirman las
practicas y sentidos de los sectores populares [...] Para él, la mexicanidad no se
conforma en la definicion de umbrales simbodlicos de adscripcion que delimitan las
diferentes formas de pertenencia y participacion en la comunidad nacional imaginada;
él la reduce a una mascara que oculta. En esta perspectiva subyace la vieja posicion
esencialista, que prevalece tras las formas especificas de definicion identitaria. [...] Paz
habla de “el mexicano” sin observar los hilos finos que tejen las interacciones sociales y
los diferentes ambitos identitarios donde se expresan esas relaciones. Solo asi tienen
sentido atribuciones sobre la ausencia de la valoracion de la vida por los mexicanos y su
actitud cerrada e inestable derivada del periodo colonial.*%»

Para Paz, el tema de los grupos indigenas se basa en enaltecer su cultura del pasado
comparando a la cultura tolteca con otras de la antiguedad clasica que fué destruida por la
explotacion colonial, sin embargo poco es lo que estudia de la importancia de los indios del

presente y su presencia en la construccion de la mexicanidad.

123 Valenzuela Arce, op. cit., pp. 85-86.

124 E] valor del trabajo de los Hiperiones se consolidd con un nuevo historicismo, con una sociologia dedicada
a la cultura, un marxismo critico o un neomarxismo y el existencialismo como parte del producto de la
vinculacion entre lo subjetivo y el analisis socioldgico; los hiperiones buscaban la reinterpretacion de lo
mexicano bajo una ciencia filos6fica concreta y aplicada a la situacién mexicana. El grupo hiperién es la dltima
generacion de intelectuales que dedico a comprender la esencia del ser del mexicano, siendo el existencialismo
la base de la idea de la mexicanidad y su ontologia Cfr Valenzuela Arce, op cit., pp. 89-90. Cfr Victor Manuel
Hernandez Torres, “Jorge Portilla y la presencia de la fenomenologia en el grupo Hiperion” Recuperado en
http://revistapensamiento.uaemex.mx/article/download/237/232 del 7 de junio 2016.

125 \alenzuela Arce, op. cit., p. 95-99.
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Uno de los dltimos trabajos en torno al estudio de la mexicanidad fue el del sociélogo
Roger Bartra, el cual se dio cuenta que el mexicanismo se construyo a traves de la realidad
histérica con su literatura y la mitologia, pues es un “[...] manojo de estereotipos
decodificados por la intelectualidad, pero cuyas huellas se reproducen en la sociedad,
provocando el espejismo de una cultura popular de masas”*?® De la misma manera el estudio
de Bartra sefiala en que la construccion de “lo nacional” es el resultado de una relacion entre
la clase elitista y los dominados a través de la comunicacion entre ellos, es decir existe cierto
grado de comunicacion cultural. Dicha comunicacion cultural es expresada a través del uso
discursivo de la mitologia indigena y de las relaciones de poder que sobre el indio se han

hecho.

La caida del sistema del presidencialismo fuerte en 1968 provoco6 que la manera en la
que se comprendio la participacion de los indios hasta ese momento también fuera alterada,
desplazando la idea de la asimilacion para empezar a pensar el problema del indio como el
aislamiento mismo que debia de erradicarse a través de llevar el bienestar econdmico y la
organizacion de comunidades de apoyo donde los trabajadores que eran encomendados en
dicha labor se veian como agentes de cambios sociales,'?’ se dirigié pues proyectos para la
germinacién de las expresiones culturales indigenas resguardandolas con la firme intencion
de comprenderlas. El trabajo de Guillermo Bonfil Batalla va a ser el principal eje de esta
manera del pensamiento, el cual a pesar de nunca haber participado directamente con el
estado mexicano, fue este ultimo el que se dio cuenta que su proyecto de etnodesarrollo no
s6lo complaceria a la critica antropoldgica mexicana sino que también seria una buena opcion
para la adquisicion de votos que mucha falta le hacia al partido en el poder para conservar el

dominio politico.

La publicacion del libro De eso que llaman antropologia mexicana publicado en 1970
abriria una puerta para dejar a un lado las ideas de integracion y de asimilacion que durante
décadas fue parte del pensamiento indigenista mexicano, dicho texto recogi6é opiniones de
Bonfil Batalla, Enrique Valencia, Margarita Nolasco y Arturo Warman; asi: “Este trabajo se

convirtio en un parteaguas para la historia del indigenismo. Estos investigadores abrevaron

126 |bidem, p. 101.
127 Emiko Saldivar Tanaka, Practicas cotidianas del estado: una etnografia del indigenismo, México,
Universidad Iberoamericana y Plaza y Valdés editores, 2008, op.cit., p. 80.
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tanto de las ideas de la dependencia y el colonialismo interno como los trabajos
antropolégicos de las escuelas europeas”.!?® Los debates se centraron en la practica hacia el
ataque al indigenismo predominante en el pensamiento occidental lo que implico una severa
critica a la forma en la que hasta esos afios se venia haciendo antropologia bajo el servicio
del expansionismo capitalista del mundo occidental,*?® en las palabras de Warman son:

Pocos campos de la actividad cientifica pueden ser empleados con fines tan diversos y

contradictorios como las ciencias del hombre [...] En su mejor orientacion pretender

hallar las leyes de la evolucion social y cultural, comprender las bases y las condiciones

de la existencia social y, en Gltima instancia, contribuir cientificamente a la tarea comdn

de forjar un futuro mejor. Pero en muchas situaciones histdricas la posibilidad de

entender los fundamentos de la conducta social se vislumbra como un recurso poderoso

para reforzar la manipulacion de las masas dominadas por los grupos dominantes; se

procura entonces convertir la disciplina antropoldgica en un instrumento al servicio de

quienes aspiran a mantener el statu quo que los beneficia. [...]

De esas alternativas opuestas surge la necesidad de una reflexién critica constante sobre

el estado que guarda la antropologia y las lineas directrices que la informan.t*

Asi para la década de los afios ochenta Bonfil Batalla, Miguel A. Bartolomé, y Rodolfo
Stravenhagen comenzaron a conformar nuevas teorias basadas no sélo en esta antropologia
critica sino también en una especie de neomarxismo menos dogmatico y mas apegado al
contexto del pais. Uno de los textos que méas apoyé el pensamiento en torno a la situacion
cultural del indio es el trabajo sobre control cultural de Bonfil Batalla, en el cual preocupado
por comprender la dindmica de las relaciones socio-culturales de dominacion vy
subordinacion construyo la idea de que el control cultural es la capacidad social de decision
que tiene un grupo sobre sus elementos culturales, los cuales son necesarios para la
construccion de un propdsito social.*! Uno de los grandes aportes de este trabajo es por un
lado pensar que no existe una cultura completamente pura, mas bien plantea, por un lado la
posibilidad del estudio de las relaciones culturales entre los grupos a partir de la capacidad
de decision sobre si y su cultura y; por otro reconocer que las relaciones de poder y de
decision obedecen a un espectro existente de la politica en turno, asunto que se vivié al mismo

tiempo que Batalla presentaba sus estudios.

128 | eticia, Reina, Indio, campesino y nacidn en el siglo XX mexicano, México, Siglo XXI, 2011, p. 37.

129 pérez Ruiz, op. cit., p. 133.

130 Arturo Warman, “Presentacién” en Arturo Warman, Margarita Nolasco, et al, De eso que llaman
antropologia mexicana, México, Nuestro Tiempo, 1970, p. 7.

181 Guillermo Bonfil Batalla, “La teoria del control cultural en el estudio de procesos étnicos” Recuperado en
http://ciesas.edu.mx/Publicaciones/Clasicos/articulos/TeoriadelControl.pdf del 2 de junio de 2016.
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Para Bonfil existe una diferencia entre las culturas indigenas y el campesinado, la cual
a pesar de no expresar abiertamente la podemos sefialar, la condicién de subalternidad que
presentan los grupos pobres no es igualitaria como no lo es tampoco la cultura hegemonica,
mismas que unidas al final constituyen una sola nacién: la mexicana. Las clases subalternas
son aquellas que comparten el mismo origen sociocultural del grupo dominante pero que en
algin momento se separaron; mientras que el término de pueblo colonizado es utilizado para
referirse a aquellos que tienen una cultura diferente a la de los dominadores.'*? Con tal
planteamiento Bonfil se aparta de la idea de que el indio debia de sucumbir bajo los designios
de la clase obrera la cual hasta entonces se pensaba que debia de ser ella la que llevara a cabo
la revolucién o el cambio profundo, de tal manera que las nuevas relaciones entre los grupos
étnicos deberia dejar de ser asimétrico, lo cual lograria el establecimiento de un Estado que

comprendiera a todos los grupos gue interactdan en la nacion.

Otro de los trabajos importantes, de corte marxista, lo elaboraron Ricardo Pozas e
Isabel H. de Pozas en el cual se presentan a los grupos indigenas como esencialmente
explotados y miserables desde los afios posteriores a la Conquista, siendo que los rasgos
distintivos de los indios han desaparecido total o parcialmente al ser sustituidos por otros
impuestos, destruyendo por completo su identidad.®®® Para los autores el indio es un ser
pasivo y renuente que de manera congénita son victimas del liberalismo econémico con una
cultura destruida,”** de la que hay poco por hacer para salvar su condicion en un proceso
cambiante, algunas soluciones pueden ser: primera, que la participacion directa de los indios
en la produccién como peones, jornaleros, o asalariados en las pequefias, medianas y grandes
empresas agropecuarias o industriales; segunda, que las relaciones que resultan del comercio
e intercambio de productos entre los indios y el resto de la poblacién aumenten; tercero, que
las relaciones motivadas por la penetracion de las instituciones del sistema dominante en las
comunidades indigenas sean mas amplias.'® Estas propuestas marcan que la participacion
de los grupos indigenas en la condicion de clase puede construir la lucha y la conciencia de

clase, asi como apropiarse de los medios de la comercializacion y los 6rdenes de estructuras

132 pérez Ruiz, op. cit. p. 137

133 Ricardo Pozas e Isabel H. de Pozas, Los indios en las clases sociales de México, México, Siglo XXI, 10ma.
Edicién, 1980, pp. 7-8.

134 |bidem, p. 12-13.

135 |bidem, p. 68.
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que son parte de la comercializacion le permitiran entonces, a los grupos indigenas, cierto
grado de autonomia que terminara desembocando en una nueva estructura del pensamiento
y en la evidente mejora de la vida indigena. Podemos decir que los etnomarxistas en general
utilizaron la nocién de minoria subordinada para los analisis asi no era dificil introducir
tematicas de explotacion y discriminacién hacia los grupos culturalmente distintos al grueso
de la poblacion, ponderando el término de pueblo como el gran agente del cambio social®,
es decir, que la colectividad formada a partir de la consciencia de la clase explotada crearia
en México un nuevo orden de resistencia hacia los embates de las politicas capitalistas

mismas que el desarrollo socialista alimentaba la ilusion.
El cambio semidtico y el indigenismo neoliberal

Las discusiones sobre los indigenas solo se ampliaron hasta 1970. Eran afios donde el
socialismo no dio solucién real a las minorias étnicas soviéticas lo que causé que los
pensamientos en torno a la solucion indigena por via del cambio econémico no solucionaria
nada. Ha sido en afios recientes donde la construccion del pensamiento indigenista ha tenido
un verdadero cambio, que aunque en ocasiones han fracasado, no por ello signifique que las
intenciones se hayan estancado a s6lo dos caminos asi Arturo Warman, Guillermo Bonfil
Batalla, Gilgerto Giménez y Miguel Bartolomé son apenas algunos de los muchos estudiosos

sobre el tema indigena que desde 1989 se han empezado a dar.*®’

Los estudios indigenistas han sido influencias también por teorias de estudiosos sobre
la cultura que, desde la publicacion de La interpretacion de las culturas de Clifford Geertz
ha provocado lo que llama Gilberto Giménez la fase simbdlica®®, en la cual se pondera el
estudio de los simbolos, y su desarrollo dentro de la cultura, ya en una cultura antigua, ya en
la sociedad actual; convirtiendo asi el estudio de una cultura en el estudio de los simbolos
que la distinguen de otras culturas tanto en plano sincrénicos como diacronicos. Este giro del
estudio cultural tiene un alto grado semiético, mismo que perdura hasta nuestros dias y que
convive muy bien con las teorias de la posmodernidad. Asi, los estudios cambiaron de

enfoque, casos como los sefialamientos de Hernan Cortés y de otros autores sobre la accion

136 Reina, op. cit., p. 38.
137 pérez Ruiz, op. cit., p. 157.
138 Gilberto Giménez, Estudios sobre la cultura y las identidades, México, CONACULTA, 2007, pp. 28-30,
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de comer a alguien toman nuevas dimensiones; dicha dimension se constituye mas en

comprender la forma de la construccién cultural que en la accion de comerse a una persona.

Sefialemos pues algunas generalidades en torno a estas ideas de los que llamaremos
“antropologos contemporaneos”: primera, todos los estudios parten de la idea de la injerencia
del Estado mexicano en la realidad de los grupos indigenas mexicanos, ademéas de la
inclusion de los grupos indigenas en el mundo neoliberal. Segunda, que lo anterior marca
diferencias a nivel micro y a nivel macro lo cual vuelve heterogéneo el estudio. Tercera, los
estudios ponderan el concepto de cultura como el mas importante y sobre el cual los demas
analisis se sostienen. Cuarta, existe un rechazo por unir a la antropologia a definiciones
ahistoricas o existencialistas y a confundir, deliberadamente la identidad con la cultura.
Quinta, se ha tratado de dejar atras los analisis basados en las contraposiciones como la

tradicion y la modernidad y otros binomios que merman el analisis.

Ahora revisemos los ultimos afios del indigenismo mexicano bajo los términos que
acabamos de sefialar, siendo el trabajo de Miguel A. Bartolomé uno de los mas importantes,
el cual propuso que mediante la explicacion de la pluralidad cultural, tanto en la dimension
diacronica y sincronica y tomando como indicador relevante la relacion entre lo especifico y
lo universal, se pueden explicar los procesos étnicos y de desarrollo de las comunidades
autoctonas. EI modelo de Bartolomé propone estudiar las articulaciones sociales desde tres
puntos importantes, una que tiene que ver con la adaptacion entre los vinculos de las
fronteras, la segunda que propone estudiar la contraccion dialéctica y por Gltimo, un estudio
sobre la importancia de los programas de apoyo y las relaciones que tienen las comunidades
con el Estado.’®® Fueron muchas las maneras en las que el grupo que llama Maya Lorena
Pérez Ruiz: los contemporaneos, estudiaron a los grupos indigenas bajo una misma:

[...] corriente de pensamiento [que] fue su convencimiento de la importancia de la

dimensidén étnica en las luchas de liberacion de los pueblos, y la certeza de que el

socialismo existente, en esos afios, no habia logrado dar una respuesta satisfactoria a los
pueblos y minorias étnicas, sometidos también al poderio del Estado soviético. Tal
posicion los mantuvo alejados de aquellos que plateaban el socialismo como la Gnica via

de solucién para acabar con la explotacion, y los condujo a buscar alternativas por la via

de la democratizacidon del Estado nacional. Esto mediante la lucha por construir espacios

politicos, sociales y culturales para la pluralidad étnica y cultural, y sin dejar por ello la
lucha a largo plazo por la transformacidn de las politicas de desarrollo; por aumentar la

139 |bidem, p. 140.
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capacidad de las comunidades para satisfacer sus necesidades béasicas; por reducir el
intercambio desigual y la transferencia de riquezas hacia otros sectores; por satisfacer
las demandas indigenas en los ambitos agrario, econémico y laboral; por impulsar sus
derechos a la autodeterminacidn politica, y por propiciar el maximo desarrollo para sus
culturas. Esto por la via de promover nuevas politicas de desarrollo, educativas y
culturales.*4

Esta es la postura es de los investigadores, sin embargo, la vision del Estado no
necesariamente debe ser correspondiente. En 1988, sucedieron elecciones en México, una de
las més controvertidas en toda la historia de México, el triunfador en aquella ocasion fue
Carlos Salinas de Gortari, la linea principal del gobierno salinista fue el Tratado de Libre
Comercio (TLC), en el cual se promovia el libre mercado y las masivas privatizaciones de
empresas paraestatales, no es un secreto que el sistema neoliberal Ilegd entonces a México.
Ese hecho provoco que el indigenismo de estado tuviera un nuevo cambio, un indigenismo
neoliberal el cual esta caracterizado por un énfasis en los principios liberales: poco estado,
libre mercado y legalidad.’*! Sin embargo, en el caso de México no sélo ha existido el
neoliberalismo sino que ha podido convivir bien con un estado benefactor que se resiste a
dejar de financiar una politica universal donde los pobres son apoyados y eso genera
legitimidad a las instituciones.*? Fueron afios donde Arturo Warman se coloco al frente de
las politicas indigenistas, sin embargo la pérdida de la credibilidad en el INI y las pocas
soluciones reales que los investigadores dieron al problema del indio provocé que el respaldo
del estado que ademas de adelgazaba por las politicas neoliberales, se acabara o por lo menos
se dejara a un lado ponderandose otros sistemas de convivencia entre las etnias. Warman

dirigié el INI hasta 1994 donde las cosas volvieron a cambiar. 4

Este indigenismo neoliberal vive en la resistencia por evitar por un lado, la total
aniquilacion cultural que puede traer la cultura globalizadora que muy bien le sirve al libre
mercado, mientras que a la par, debe luchar contra el populismo y la utilizacion de sus
comunidades y sus necesidades para meros fines politicos ya que: “En México, el proyecto
nacional sigue excluyendo a las mayorias y prevalecen enormes deudas en materia de justicia,

bienestar social, seguridad, certeza en el funcionamiento de las instituciones, adulteracion de

140 |bidem, p. 141.

141 saldivar, op. cit., pp. 88-89.

142 Martin Castro Guzman, “Politica social y pueblos indigenas. Una andlisis de la participacion y la
organizacion social” en German Vasquez Sandrin y Angélica E. Reyna (coord.), op. cit., pp. 284-285.

143 pérez Ruiz, op. cit., pp. 149-150.
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los planes de la democracia, corrupcién e impunidad. EI cambio anunciado [la alternancia en

el afio 2000] se degradd en una democracia adulterada.”**

El levantamiento neozapatista en 1994 colocaba de nuevo en el escenario nacional a
los pueblos indios, ya que basicamente sus demandas eran las mismas que el indio ha
solicitado a lo largo de los siglos: Tierra y Libertad. Asi los pueblos indios han logrado
sobrevivir gracias a que los movimientos sociales tanto pacificos como armados y el
aislamiento de las comunidades, han adecuado la cultura a la situacion en la que se
encuentran sus propios pueblos, como es quiza el caso de la creacidn de autodefensas las
cuales hartas del dominio de los grupos organizados de criminales azotan las regiones
(Cheran por ejemplo) ha provocado el abandono de sus rasgos culturales para forjar nuevas
identidades es decir, gracias al abandono del estado por conseguir la unidad identitaria
mexicana estas comunidades han optado por crear nuevas identidades mismas que quiza
podremos rastrear a través de sus narrativas cortas, situacion que los siguientes capitulos
tratardn de evidenciar. Esta desindianizacion se traduce como etnocidio disfrazado de

politicas capitalistas.

Este indigenismo en resistencia a la globalizacion ha alterado muchas de las maneras
en las que entendemos a las comunidades indigenas, usadas en proyectos llamados indianistas
los cuales tratan de crear una nueva identidad a partir del ensalzamiento de la historia
indigena de bronce. Asi de nuevo la mexicanidad como fendmeno de creacidn de rasgos
culturales identitarios se ha colocado dentro de los debates en la mentalidad popular, el cual
se habia fundado en los afios cincuenta y que esta basado en la idea de Paz de pensar que los
grupos indigenas mexicas eran comparables con las culturas de la antigliedad clasica. Sin
embargo, este indianismo tiene la caracteristica de usar corrientes politicas extremistas que
han pugnado por una revitalizacion de la cultura indigena, cuyos representantes han sido
principalmente mestizos o bien indigenas “educados” bajo tendencias mestizas de

pensamiento’*. De la misma forma segln Francisco de la Pefia se ha creado una nueva

144 valenzuela Arce, op cit., p. 106.

145 Francisco de la Pefia Martinez, “El laberinto de la identidad. El fendmeno de la mexicanidad como una
expresion del neo-indianismo contemporaneo” en Félix Baez-Jorge y Alessandro Lupo (coord.), San Juan
Diego Y la Pachamama. Nuevas vias del catolicismo y la religiosidad indigena en América Latina, México,
Universita de Roma y el gobierno del Estado de Veracruz, 2010, p. 527.
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categoria en la cual, a raiz de la globalizacién, podemos hablar del neo-indianismo, mismo

que se define:

[...] por su orientacidn politica, cultural y educativa, que por su oferta en el campo de
las creencias constituye un verdadero hibrido cultural, en el que se amalgaman, en su
recreacion de los fundamentos de una espitualidad india originaria, motivos religiosos y
rituales prehispanicos con practicas, simbolos e ideas extraidos de las mas diversas
tradiciones y doctrinas (esoterismo, ocultismo, auto-ayuda y superacion personal,
orientalismo y new age)”46

Asi de nuevo el uso del recurso de los indios termina por cohesionar un grupo ya sea
bajo condiciones culturales, politicas, de seguridad o hasta de autoestima, todo se ha
condensado para que ante la usencia de pensadores en torno a la mexicanidad el camino del
indianismo sea el mejor, tal es el caso, del movimiento chicano. Esta globalizacién que es
caracteristica del indigenismo neoliberal y que a la vez es el reflejo del momento en el que
se esta viviendo en el pais. Se han creado pequefias identidades que cohesionan al grupo
social mexicano bajo distintos ideales, en el caso de los que conciernen a la situacion indigena
es importante destacar que presentan un grado importante de intencion del reguardo de la
tradicion, por ejemplo los grupos de “concheros” como por el otro, grupos de autonomia
dentro de las comunidades con la plena intencion de resguardar las estructuras politicas como
son las comunidades donde se rigen por usos y costumbres. Al final la realidad es que estas
voces se quedan en la resistencia de las empresas explotadoras de recursos de las
comunidades como también en resistencia al cambio de sus estructuras de organizacion o
incluso buscando que algunos elementos se lleven a las comunidades no indigenas como

puede ser la veces que se ha creido que se debe de ensefiar nahuatl en las escuelas.

Como vemos, la forma de entender al indio ha sido cambiante, dicho cambio ha
obedecido a dindmicas muy especificas, sujetas al desarrollo historico propio de lo mexicano.
Debido a que los cuentos nahuas son en esencia la expresion de lo que sobre el indio se
comprende, entender la forma del desarrollo y del contexto especifico de los cuentos nos
permite asi plantear la idea de un estudio historiografico del cuento nahua. En funcién tanto
de la comprensién de la construccién del indio y de los lineamientos que podamos plantear
en su historiografia serd que podamos asi comprender a los cuentos. Esta expresion cultural

indigena cierto es que esta determinada por la condicion indigenista, pero a la vez es parte de

146 |bidem, pp. 527-528.
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la identidad cultural de los indios; de tal manera que esa forma de cultura se ha ido
construyendo y forjandose con la sociedad indigena. Los elementos que aparecen en los
cuentos son formados culturalmente, formandose y deformandose en el tiempo, algunos
casos de entes que se comen a los pobladores indigenas aparecen en las primeras fuentes
coloniales y con la llegada de la modernidad se fueron alterando. Ese cambio cultural es lo

que podemos ver en los cuentos.
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Capitulo 3. Separemos los cuentos. Revision de los recopiladores e
investigadores

“Solo la traduccion de enunciados ideologicos a enunciados descriptivos de
situaciones historicas permite volver consciente su operacion encubridora”
Luis Villoro, Los grandes momentos del indigenismo en México

“Instruian al nifio estos que andaban con él, para que hablase palabras bien
criadasy buen lenguaje, y que no hiciese desacato a nadie y reverencia a todos
lo que topaba en el camino que eran oficiales de la republica

Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, L. VIII

“Para enseiiar a hablar castilla, el Gobierno nombro doce maestros para los
parajes de mi pueblo [...] A los tres afios se acabo la camparia, y nos
quitaron a todos el cargo; ahora, la gente que quiere aprender castilla
compra ‘aceite guapo’ en las boticas de San Cristébal, porque dicen que es
bueno para aprender a hablar” Ricardo Pozas, Juan Pérez Jolote

Algunos investigadores durante el siglo XX encontraron una serie de narraciones
tradicionales, que ellos llamaron cuentos, éstas estuvieron dentro de un contexto dado y bajo
una intencién de hacer su labor recopilatoria, analitica o descriptiva; asi podemos esbozar
algunas ideas en torno a sus intenciones y formas de ver a los cuentos. Este apartado busca
hacer una historiografia de lo que Ilamamos cuento nahuatl en el siglo XX mexicano. Las
primeras referencias de textos que utilizan el término “cuento” empiezan en el siglo XX,
cierto es que las raices del cuento son anteriores al uso de la palabra a la vez que son
continuacion de una tradicién cultural (como ya lo hemos visto), sin embargo, quizé el revisar
los textos que refieren sélo a la palabra “cuento” no s6lo nos permitird comprender el uso
solo de la palabra sino también su construccion y el valor dado a dicha construccion
nacionalista. Nuestro recorrido empezara en 1912 con la publicacion de Konrad T. Preuss,
por ser el primero durante el siglo XX que usa el término cuento para referir a ciertas
narraciones que recopilo. Revisaremos a varios autores del siglo XX tanto en tiempos
posrevolucionarios, como en los afios de la consolidacion de la Academia mexicana y, solo
un poco de lo que se ha producido en las Gltimas dos décadas en el contexto del

neoliberalismo mexicano.

Cierto es que el andlisis historiografico en el caso de una novela se podria iniciar bajo la
figura y el contexto del autor que cre6 dicha manifestacién cultural; sin embargo para el caso
de los cuentos nahuas que fueron recopilados y publicados entre 1912 y 2014, los autores, en

el sentido mas occidental no existen, pero si tenemos a quién se dio a la tarea de recuperar
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estas narraciones de la tradicion oral, de éstos es mas facil rastrear sus intenciones, pero sin
olvidar que el origen de la misma narracién radica en los pueblos que fue el recopilador a
trabajar. Dicho de otra manera, en este apartado se busca comprender la voz del “yo

recopilador” tratando de disipar la presencia de la voz de un “yo intérprete”.

Si las intencionalidades de la recopilacion estan basadas en el contexto en que fueron
realizados tales trabajos, es necesario retomar los elementos en torno al indigenismo, mismo
que es al final, la escuela en la que estan basadas las ideas de los que en algin momento han
tratado de comprender al indigena mexicano. Para realizar este estudio podemos pues, sefialar
la existencia de tres momentos en los trabajos de recopilacion y estudio de los cuentos
nahuas, describiré cada uno y posteriormente evidenciaré con los autores que mas se pueda

nombrar y revisar someramente sobre sus trabajos y publicaciones.

Cabe primero decir que esta divisién es correspondiente a las formas de ver al
indigena (indigenismo) durante el siglo XX, dicho de otra forma se sostiene en las relaciones
interétnicas, que son siempre relaciones sociales de poder, es decir, relaciones de dominacion
politica, control social y explotacién economica®*’, mismas que sostienen las estructuras del
Estado y que a la vez construyen a los discursos nacionalistas. Las relaciones interétnicas
destacan las diferencias culturales e identitarias que cada grupo étnico construye®®, sin
embargo las condiciones de dominacién que entablan los no indios sobre los indios provoca
estas relaciones de dominacién. De esta forma nuestro estudio hace que busquemos
comprender de manera mas detallada el desarrollo del cuento nahua en el siglo XX como
muestra de esta relacion de poder usada en el nacionalismo mexicano, dentro de las dindmicas

del indigenismo del que ya hemos hablado lineas arriba.

El primer momento lo hemos llamado “recopilar para conservar” en general, la
intencion es este estadio es por un lado, la conservacién de las narraciones a nivel casi de una
pieza de museo 0 cOMO una cosa que merece ser conservada, pero por el otro, que se dé un
uso en el discurso nacionalista e institucionalizador que tanto le era necesario a México en el
mundo revolucionario y posrevolucionario; otra caracteristica es que los trabajos que son

publicados en este momento, es que no presentan grandes estudios interpretativos, sino que

147 Federico Navarrete, Las relaciones interétnicas en México, México, UNAM, 2004, p. 31.
148 | bid.
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intentan registrarse para que se conozca que los indios tienen una cultura interesante. El
segundo momento no dejaré el uso del discurso de construccion sobre la cultura indigena
desde el poder, sino que a la par, se comienzan a dar una serie de interpretaciones de las
narraciones nahuas desde las ciencias antropoldgicas, con el apoyo del llamado giro
semidtico (o cambio interpretativo que pondera el estudio de los simbolos que estan detras
de los cuentos); es decir, el proceso de apropiacion de lo indio en el proyecto de nacion busco
legitimarse a través del estudio de las ciencias sociales. Por ultimo, el tercer momento se da
hacia los noventa, éste se desarrolla a la par de los estudios antropoldgicos y en el contexto
de la llegada del neoliberalismo en México, a este momento lo llamaremos recopilar para
resistir; donde la principal intencion de los recopiladores es la construccion de un discurso
identitario a nivel local principalmente, que se cimente tanto en lo que sobre el indio se
piensa, dentro de cierto sector (grupos académicos y de luchadores sociales) que resiste a las

dindmicas del Estado neoliberal, como lo que el indio alcanza a construir sobre si mismo.
Recopilar para conservar: los cuentos como piezas de museo

El autor que inaugura es Konrad Teodor Preuss del cual sdlo tenemos las recapitulaciones y
nada sobre comentarios que hiciera a cada cuento en nahuatl o a su obra en conjunto. Es
dificil pensar sobre lo que él entendié en los cuentos que anotd. Estos cuentos fueron dictados
al americanista entre abril y junio de 1907 en el pueblo de San Pedro Jicora y traducidos al
aleman. La Unica version que existe en espafiol es la que aqui presento, siendo una traduccion
tanto del estudio de Elsa Ziehm como de la obra en si desde el alemén publicada en 1968 en

la edicion del Instituto Nacional Indigenista, no es pues una traduccion del nahuatl.

El texto publicado por el INI no contiene ninguna interpretacion de Preuss sobre los
cuentos recopilados que en su trabajo presenta, dicha situacion quiza tenga que ver, con darle
un sentido de fidelidad a lo que estaban diciendo los indigenas, o lo que es lo mismo: dejar
que el indio hable sin alterar su narracion ni dejando en el lector cierto prejuicio; haciendo a
un lado cualquier tipo de interpretacion antropolégica.’*® Y es que si Preuss no registro
comentarios fue con la intencion de no manipular el conocimiento que las narraciones en

nahuatl trataban de mostrar.

149 Konrad T. Preuss, Mitos y cuentos nahuas de la Sierra Madre Occidental, (edicion e introduccion de Elsa
Ziehm y traduccion de Mariana Frenk-Westheim), México, Instituto Nacional Indigenista, 1982, 621pp
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El trabajo de Konrad Theodor Preuss representa uno de los comienzos mas
importantes sobre la etnografia mexicana en general, él estaba convencido de que el estudio
de la cultura indigena desde la base linguistica era la via mas importante a las culturas
indigenas mexicanas. Preuss es uno de los precursores de la escuela antropologica alemana
en México que marca principalmente, las partes mas esenciales sobre los sistemas de
codificacion de los significados en las narraciones rituales, la religion y la cultura indigena
nahuatl, de tal forma que los registros de cuentos nahuas no presentan analisis por el
investigador aleman sino por Elsa Ziehm, la cual hace el acomodo de cuentos y trata de
encontrar relaciones entre las narraciones. EI problema es que el trabajo de Ziehm data de los
afios sesenta, cuando los intentos por analizar los cuentos se iniciaban. Estas narraciones
estan repletas de mitologias donde Tepusilam es la mayor deidad, siendo comdn en las
narraciones la aparicion de devoradores, fieras y entidades suprahumanas embusteras, que

engafian a otros dioses animales antropomorfos.

Por otro lado uno de los principales indigenistas es Franz Boas que trabajo para el
Journal of the American Folklore. Boas ya comienza a dar algunos lineamientos para el
andlisis.*™> Franz Boas nota en los cuentos un trabajo de permanencia de las estructuras que
se resguardaron a través del largo paso de los afios y que ello, sélo demuestra lo mucho que
podemos aprender de los pueblos nativos tanto de sureste de los Estados Unidos como de los
indigenas mexicanos. Boas centra su estudio en los cuentos con animales por ser éstos
alteraciones del pensamiento magico de las culturas antiguas,®* aunque no por ello no retoma
a otras figuras dentro de sus narraciones recopiladas como son muertos, demonios, Dios,
adivinos; por ello recupero un extracto de un cuento que pienso, muestra esta manera de
pensamiento propio de los pueblos indios, el cuento se titula “Los muertos™:

Entonces abraz6 al perro y le quit6 las chinquifias de los ojos del perro, y se lo colocd
ella en sus 0jos, y se quedd mirando A la calle, y vio una procesion que venia: mucha
gente con velas en la mano ardiendo. Se quedo parada ella y pasé la procesién en la
puerta de la casa.

Entonces salié uno de ellos y le dio una vela la viejecita que estaba parada en la puerta.

Le dijo, "Ten esta vela, y mafiana, cuando volvamos a pasar a estas mismas horas, me
la das."-" Bueno," dijo la viejecita, cogi6 la vela y la puso en su altar. Se quitd las

150 Franz Boas, “Notes on Mexican Folk-Lore”, en Journal of the American Folklore, vol. 25, num. 97,
University of Illinois Press, julio a septiembre 1912, pp. 204-260. Recuperado en
http://www.jstor.org/stable/534821 del 3 de octubre del 2016.

151 |bidem, p. 258.
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chinquifias y se fue a dormir. Al otro dia ya no amanecio la vela, sino que una canilla de
muerto. Se asusté la viejecita y se fue a confesar. Entonces le dijo el padre, "Vas a buscar
una criatura tierna, y te paras en la puerta de la casa con la canilla en tu mano, y la
criatura en la otra mano. Cuando pase la procesion entonces te pide la vela el hombre
que te la dié anoche, y cuando tu le des la vela, entonces le pegas un pellizco al nene
para que llore, y con la otra mano le das la vela al hombre."

Asi hizo la viejecita. Se par6 en la puerta y le dio un pellizco al nene cuando le paso la
vela al hombre; y le dijeron los muertos A la viejecita "que te valga eso, sino ahora era
tiempo para que te llevaramos" y asi se libro la viejecita.>

Al igual que Preuss, Franz Boas es el fundador de la antropologia norteamericana
expulsando asi, teorias imaginativas sobre el evolucionismo basandose en las estructuras
sociales, las relaciones de raza, y el lenguaje. Asi los comentarios en torno a las narraciones
indigenas recopiladas por Boas en la region de habla ndhuatl cercana a la costa de los estados
de Oaxaca y Guerrero muestran, una serie de descripciones en torno a las versiones obtenidas
por el antrop6logo y evidencian las correspondencias en los cuentos y los elementos que se
muestran en los mismos; a la vez que considera que la presencia de dichos elementos pueden

ser resultado de migraciones culturales. >

Quizé el exponente de la recopilacion y de algunas consideraciones sobre los cuentos
nahuatl es Pablo Gonzélez Casanova. Son varios sus textos sobre cuentos indigenas, sin
embargo aqui s6lo me limito a los que él mismo llamé cuentos. En “Un cuento en mexicano
de Milpa Alta, DF”*** no hay un estudio previo sobre como entiende el autor al cuento, lo
gue mas le interesa a Gonzalez Casanova es mostrar tanto en la lexicologia como en la
traduccion la expresion mas fiel del “texto adjunto [que] es copia de una transcripcion tomada
rapidamente del dictado de un individuo de Milpa Alta”**® dejando de lado su propia opinién.
Otro texto es “Un cuento en mexicano de origen francés”* la intencion de la recopilacion
es Unicamente con el afan de mostrar lo mas cercano a lo que dict6 el informante (joven de
18 afios de nombre Juan Hidalgo); ademas, de ver que fue un cuento con evidentes

paralelismo con una narracion escrita -0 publicada- en el siglo XVIII por Jeanne Marie

152 |hidem, p. 227.

158 |bidem, p. 259.

15 Pablo Gonzalez Casanova, “Cuento en mexicano de Milpa Alta, D.F.” en Estudios de linguistica y filologia
nahuas, (edicién y estudio introductorio de Ascensién H. de Ledn-Portilla), México, UNAM, 1977, pp. 185-
187. Tomo la recopilacién hecha por Ascension H. de Ledn-Portilla, sin embargo estos textos fueron publicados
tanto en Journal of the American Folklore como en la revista Ethos que dirigio muchos afios el célebre Manuel
Gamio.

51bidem, p. 185.

1%6 Pablo Gonzélez Casanova, “Un cuento en mexicano de origen francés” en lbidem, pp. 189-197.
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Leprince de Beaumont, conocida como “La bella y la bestia”. Otra publicacion fue “Un

»157 que es un caso curioso ya que en estos afios aln se

cuento griego en el folklore azteca
estd pensando en que los cuentos pueden ser resultado de un difusionismo hindu, cosa que
aunque Casanova no contradice se limita a decir que no es posible contestar con los elementos
que €él encontrd.'®® Esta discusion muestra la importancia que tiene el nacionalismo para
designar si una cosa es 0 no indigena, es decir, contrario a las ideas del momento Gonzélez
Casanova ve que la cultura indigena es capaz de formar estas expresiones culturales y no sélo
es una repetidora de formas ancestrales. En cualquier caso, debemos de ver estas idea como

un ejemplo de la existencia del discurso nacionalista en los estudios de cuentos.

Sin embargo, la obra que representa la mayor labor de recopilacién y que tristemente
aparecio posterior a la muerte, que sucedio inesperadamente y en el mejor momento de la
carrera académica de Pablo Gonzalez Casanova, fue Cuentos indigenas.’® La obra se
compone de varios textos fabulescos (protagonizados por animales) donde existe una
permanencia de la estructura narrativa heroica o de cdmo los personajes tienen que superar
una serie de peripecias para conseguir el evitar ser comidos por fieras, o bien, para lograr un
servicio de comunidad. Casanova considera que: “los cuentos de animales aparecen como
los mas indicados, puesto que son los mas primitivos, para examinar hasta qué punto vienen

a demostrar la posibilidad de la emigracion de los cuentos o su origen independiente.”%°

Lo anterior evidencia la intencién de Casanova de mostrar que los cuentos indigenas
son resultado de un proceso de intercambio cultural a pesar de que no se aventura a dar una
plena interpretacion acerca de los cuentos que se presentan en lengua nahuatl y en espariol,
buscando en todo momento la conservacién de las estructuras de la narrativa y la lengua
misma de los indios.'®* Vemos una continuacion de la propuesta hecha por Franz Boas,
pensando que los animales en los cuentos son las manifestaciones més fieles del pensamiento
antiguo; cierto o no podemos hacer notar que para los estudiosos de los cuentos nahuas es

fundamental hacer equiparaciones con los indios historicos (anteriores a 1521); no buscan

157 Pablo Gonzéilez Casanova, “Un cuento griego en el folklore azteca” en Ibidem, p. 199-207.

181 hidem, p. 206.

159 pablo Gonzalez Casanova, Cuentos indigenas, México, 2da. Edicion, UNAM, 1965, 118pp. La primera
edicion de este trabajo fue publicado en 1943, la edicion que cito es la que preparo el Instituto de Investigaciones
Historicas y el Seminario de Cultura Nahuatl.

160 [bidem, p. XXVIILI.

161 |bidem, p. XXXI.
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pues, entender al indio de su momento sino encontrar en las manifestaciones recientes

vestigios de esa ultura ancestral en la que se soporta el nacionalismo mexicano.

Uno de los trabajos sobre la cultura indigena mas importantes del siglo XX fue hecho
por el investigador Manuel Gamio en La poblacion del Valle de Teotihuacan es un gran
esfuerzo por comprender la forma de vida de las comunidades indigenas que aun vivian en
las primeras décadas del siglo pasado, y esa obra no podia olvidar algunas consideraciones

sobre lo que en ese momento de llamaba folklor'®?

, asi se condensaron fabulas, cuentos y
rimas que un equipo liderado por José Maria Arreola, recopilaron y reunieron varios textos
importantes que los nativos del Valle, los cuales narraron sobre la fantasia, los animales, los
seres sobrenaturales y las exhortaciones morales que, son en general, las grandes temaéticas
de los cuentos. Este texto en particular es una de las muestras mas fieles sobre la forma de

narrar de los grupos indigenas nahuas de los primeros afios del siglo XX.

La intencion de los recopiladores durante este periodo era el de mostrar y equiparar
la presencia de la narrativa nahuatl con la de otras manifestaciones culturales alrededor del
mundo, asi como de resaltar la relacion entre las manifestaciones del siglo XX con las de los
indios histdricos. Claro ejemplo, es el trabajo de Angel Maria Garibay K. La obra Historia
de la literatura nahuatl es un estudio que aborda la expresién cultural como una de las mas

maravillosas en el mundo equiparable a los casos de las mitologias grecolatinas.

Por otro lado, en 1936, Rubén M. Campos publicé La produccion literaria de los
aztecas'®, libro clasico en el cual Campos sefiala algunas de las caracteristicas de la llamada
literatura de los antiguos mexicanos, de ahi que podamos explicar el motivo de bisqueda de
esas narraciones antiguas en las comunidades ain més cercanas a la cultura indigena. El
problema fue que los investigadores no encontraron esos mitos que los antiguos frailes
dejaron registrados, sino que encontraron una serie de narraciones sobre animales y seres
fantasticos y hasta de origen historico que poca relacion tenian con la cultura nahuatl que los

cronistas del siglo XV1 registraron.

162 Manuel Gamio (coord.), La poblacién del Valle de Teotihuacan (edicion facsimilar) Tomo 1, México,
Instituto Nacional Indigenista, 1979, pp. 287-670.

163 Rubén M. Campos, La produccidn literaria de los aztecas, México, Museo Nacional de Arqueologia, Sin
afio, 464pp.
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Pasaron los afios y uno de los precursores en torno al estudio especifico del trabajo
cuentistico entre los indigenas nahuas es el antropdlogo Ralph L. Beals que publico también
en el Journal of the American Folklore un articulo llamado “Problems of the mexican indian
folklore” en el cual, el autor, hace ya un primer intento sobre el que los futuros investigadores
se van a apoyar con la intencion de construir un conocimiento pleno de los cuentos indigenas.
Ademaés Beals, hace una serie de reflexiones sobre la presencia o ausencia de narraciones

tradicionales entre los distintos pueblos, al sostener que:

La actitud comun de indiferencia hacia cuento indigena mexicano contemporaneo se
debe en parte a la falta generalizada del conocimiento de la naturaleza de las llamadas
culturas indigenas de México. Esto a su vez, se conecta con una lamentable tendencia a
separar el cuento popular de los alrededores culturales de los que forma parte. Una vez
gue se anul6 esta separacién no natural, una serie de problemas se hacen evidentes. De
hecho, la ausencia de cuento popular entre algunas tribus se convierte en un asunto de
interés e importancia.'®*

Asi, ya sefialaba los inconvenientes que representan el estudio tanto del folklor
mexicano como de los cuentos mismos. Uno de los intentos por continuar con este trabajo de
recopilar en funcion de la conservacion es el articulo de Robert Barlow en 1960, el articulo
de Barlow nombrado “Un cuento sobre el dia de muertos” publicado en Estudios de cultura
nahuat!'® el cual, s6lo muestra la referencia de la recopilacion nahua junto a la traduccion
de Barlow. Tanto el trabajo de Beals como de Barlow se pueden considerar precursores del
estudio cuentistico. La publicacion del trabajo de recopilacion y traduccion de Barlow
sucedid en 1949, afio en que la informante Luz Jiménez, dicté el cuento al investigador con
la intencion de ser publicado en la revista Tlalocan que ha estado desde hace décadas
dedicada al trabajo y estudio de las lenguas indigenas, sin embargo no sucedio esta

publicacion.

164 Ralph L. Beals, “Problem of mexican indian folklore” en The Journal of American Folklore, vol. 56, nim.
219, Universidad  Illinois  Press, enero-marzo, 1943, pp. 8-16. Recuperado  en
https://www.jstor.org/stable/5359107seq=2#page_scan_tab_contents del 4 de octubre de 2016. “The common
attitude of indifference toward contemporary mexican indian folktale arises in part from widespread lack of
knowledge of the nature of the so-called indian cultures in Mexico. This in turn is connected with a regrettable
tendency to divorce the folktale from the cultural surroundings of which it forms a part. Once this unnatural
separation is annulled, a number of problem become apparent. Indeed, the very absense of folktale among some
tribes becomes a matter of interest and importance.” La traduccion es mia.

165 Robert Barlow, “Un cuento sobre el dia de muertos”. Recuperado en

del 2016.
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Es muy comun que en este momento del estudio de los cuentos nahuas se use como
sindnimo el término folclor (entendido como el conocimiento del pueblo) y las tradiciones
propias de una sociedad. Ello obedece a la idea de que las manifestaciones culturales que los
investigadores encuentran estan sostenidas en los indios histdricos y, por lo tanto, merecen
ser conservadas para hacer notar que la cultura mexicana y el discurso alrededor de ella es
esencial para la existencia de un sentimiento de identidad mexicana. Con el desuso del
término folklor las investigaciones sobre las narraciones tradicionales se dejaron de lado para
dar fin a este momento para dar paso a los estudios propiamente dichos, causado
principalmente por un cambio en el enfoque de los estudios culturales, en el cual se
ponderaban mas la comprension del desarrollo y los aspectos que determinan las

manifestaciones culturales.
Los estudios propiamente dichos. Los giros y la cultura en el cuento nahuatl

Los estudios sobre cultura que empezaron a darse en los afios setenta o lo que es lo
mismo, los cambios en la forma de comprender la indio y la cultura en general permitieron
los primeros estudios con intenciones de comprension antropolégico; éste fue resultado de
procesos del pensamiento sobre la cultura, ya que como mencionamos antes, fueron afios de
la publicacién de La interpretacion de las culturas de Geertz y de la marcada creacién de un
giro semidtico; en el cual el estudio de los simbolos empieza a darse en México; ello se suma
a la idea de la posmodernidad®®®. En cualquier caso la importancia del estudio cultural
empieza a permitir que la forma de entender a los humanos ha cambiado y ahora se empieza

a pensar mas en las estructuras mentales que éstos desarrollan.®’

Fue hasta los afios setenta cuando Lourdes Arizpe Schlosser, Fernando Horcasitas y
Karen Dakin principalmente, retomaron el estudio de los cuentos nahuas. Karen Dakin

publicé en 1972 una narracion de la zona de Morelos, cuento que ha sido relatado en varias

166 Roberto Follari, “Revisando el concepto de posmodernidad”, en Quorum académico, vol. 3 num. 1,
Venezuela, 2006, pp. 37-50. Recuperado en http://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3996727 del 14
de mayo del 2014. Donde no s6lo se hace una revision de la idea de posmodernidad y que ésta no es una moda
sino resultado de un proceso histdrico-social, a la par de la gran majestuosidad de la abstraccion, sin embargo,
la realidad es que en el caso de los “paises en vias de desarrollo” no ha iniciado o quiza ni siquiera ha llegado
la idea misma, la historia inmovil regresa a aparecer aqui, de ahi la importancia de la postura de Robert Darnton.
167 Giménez, op. cit., pp. 28-30,
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ocasiones, el articulo se llama “El carbonero. Un cuento nahuatl”,'®8 en el cual Dakin, lanza
algunas teorias del origen del cuento por su estrecha relacion con la idea de muerte segun el
pensamiento occidental, derivandolo incluso de la tradicién espafiola y sefialando la

importancia de como se hace el carbon.

Por otro lado, Arizpe Schlosser publicé en Estudios de cultura nahuatl un articulo
llamado “Un cuento y una cancién en nahuatl de la Sierra de Puebla”®® en el cual, apenas
marca una serie de comentarios sobre el contenido del cuento que segun ella muestra
términos psicologicos sobre el accionar indigena sobre el mestizo, en cualquier caso, tanto el
trabajo de Dakin como el de Arizpe poseen ya una interpretacion méas cercana a un intento

de ciencia antropoldgica.

Sin embargo, Los cuentos en nahuatl de Dofia Luz Jiménez!™® es quiza la mayor
recopilacién de estudio sobre la tradicion de cuentos nahuas que conozco sobre la region de
Milpa Alta. En este libro se muestra una division de los cuentos en varios rubros que son: los
cosmogonicos, los de sucesos sobrenaturales, los cuentos moralizadores, los de
acontecimientos locales, los cuentos de hadas y los cuentos comicos. Fernando Horcasitas
nos dice que los cuentos son reminiscencias de los mitos que se han conservado de la misma
manera que la lengua, por lo menos en la region de Milpa Alta.’* El mismo Horcasitas refiere
que el trabajo de la recopilacién fue una ardua labor que por la naturaleza del libro dejé de
lado las cuestiones fonéticas para dedicarse sélo a la trascripcion de los cuentos, asi como
sefiala que la division propuesta fue complicada:

El estilo de la traduccion es literal y el lenguaje en que esté redactada es algo rustico.
Esto se debe a que en el proceso de la recopilacion, con el fin de registrar una version
fidedigna, le leiamos en voz alta al informante lo que habia dictado, aunque ya lo

hubiéramos entendido, y ella iba traduciendo y haciendo comentarios. Basicamente la
traduccion de estos textos esta tomada del vocabulario castellano de dofia Luz. [...]

168 Karen Dakin, “El carbonero. Un cuento nahuatl” en Estudios de cultura nahuatl, vol. 10, México, UNAM-
1H, 1972, pp. 329-336. Recuperado en
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/revistas/nahuatl/pdf/ecn10/138.pdf del 10 de Octubre de 2016.
169 Lourdes Arizpe Schlosser, “Un cuento y una cancién en nahuatl de la Sierra de Puebla” en Estudios de
cultura  nahuatl, wvol. 13, México, UNAM-IIH, 1978, pp. 289-299. Recuperado en
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/revistas/nahuatl/pdf/ecn13/197.pdf del 10 de septiembre del
2016.

1"0Fernando Horcasitas y Sarah O. de Ford (recopilacion e introduccién) Los cuentos en nahuatl de Doiia Luz
Jiménez, México, UNAM, 1979, 172pp.

1bidem, p. 15.
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No fue facil hacer una division de los relatos segun la funcion gue tengan o hayan tenido
en el folklore de Milpa Alta. Después de algun titubeo se decidid agruparlos en seis
categorias, desde los mas serios hasta los chistes e incidentes cdmicos. Dofia Luz parecia
creer la mayoria de los relatos de tipo sobrenatural. Desde luego los chistes los contd
como cuentos ficticios.'"?

Horcasitas nos dice que la informante parecia creer en los cuentos nombrados como
sobrenaturales. Ciertamente creia lo que decia. Por ello, nuestro estudio trata de plantear la
posibilidad de comprender a los grupos indigenas (ese es el punto central de nuestro siguiente
capitulo). Esta comprension debe realizarse en funcion de las relaciones del indigenismo y
del desarrollo propio de la cultura indigena, asi los cuentos no pueden tratarse como simples
farsas sino mas bien, como resultados de estructuras complejas de relaciones de sentidos del
pasado y el presente. Por ello el caso de la narracion de Dofia Luz Jiménez, debe entenderse
como una realidad construida culturalmente y nunca tomarse como una mentira sin sentido.
Por otro lado, a nivel literario en general los cuentos que dicto la Unica informante muestran
una estructura parecida a la que sefiala Lopez Austin en los Mitos del Tlacuache sin embargo,

ya que muchos de los cuentos que hasta ahora he logrado reunir.

Julieta Campos en 1987 public uno de los trabajos que logran ser un estudio de la
antropologia de los cuentos, aunque ella los trabaja para las narrativas de la region de la
huasteca. Campos es la primera autora en La herencia obstinada. Analisis de cuentos
nahuas'” que da un estado del estudio literario hasta aquel momento asi como, trata de unir
la realidad espacial y temporal para explicar a los cuentos de la huasteca sin embargo, su
estudio no logra crear un modelo explicativo e histérico del estudio cuentistico nahua. Segln
Campos los cuentos son efectivamente alteraciones de las narrativas miticas, pero también
son sistemas de concordancia entre la realidad que viven los grupos indigenas y como
sobreviven dichos sistemas en sefiales que educan y moralizan. El libro de Julieta Campos es
el més claro ejemplo de uno de los intentos por hacer un estudio sobre los cuentos indigenas
en general, ademas de proyectar los elementos sobre las condiciones del estudio cuentistico
que aqui pensamos y que se reflejaran en el siguiente momento, lo expresa de la siguiente

manera:

172 |bidem, p. 7.
173 Julieta Campos, La herencia obstinada. Analisis de cuentos nahuas, México, FCE, 1982, 271pp.
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La absorcion de las comunidades indigenas por la modernidad es cada vez mas completa.
Cuando la industrializacion cargada de influencias exteriores irrumpe en las sociedades
rurales, la tradicion oral se desintegra y tiende a desaparecer. La gran sociedad moderna,
con sus lastres de explotacion a ultranza del medio ambiente y la inautenticidad de las
relaciones que impone, tan impersonales y mediatizadas, desplaza la trasmision de
sabiduria de una a otra generacion a través de vinculos de parentesco y de contactos
personales que fue caracteristica de la comunidad arcaica. Es evidente que no queda
mucho tiempo para registrar las expresiones orales de las culturas arcaicas de México.
Es por ello, sin duda, que la labor de recoleccidn ha sido considerada hasta ahora como
la més urgente. Desaparecen los ancianos, guardianes de la palabra, y la tradicién se
esfuma o desciende con ellos a la tierra de donde surgi6. Pero ya es tiempo también de
adentrarse en una labor sistemética de analisis de los contenidos de todos esos materiales
que, desde antes que comenzara nuestro siglo, [siglo XX] se han recolectado. A
antropologos especializados correspondera, sin duda, la tarea. Espero que el entusiasmo
apasionado que he puesto en esta aventura y la curiosidad que antes me habia impulsado
a rastrear por otros rumbos los origenes de la funcién narrativa valgan para justificar la
audacia de una incursion en terrenos que, sin esas premisas, me habrian permanecido
vedados.'’

El cuento en el contexto neoliberal. Resistencia narrativa cultural

A partir de finales de los afios 80 y principios de los afios noventa la llegada de un nuevo
modelo de capitalismo llamado neoliberalismo, provocaria una serie de cambios en la forma
en la que se veian a las culturas indigenas en general, y el trabajo recopilatorio de cuentos
nahuas seria también golpeado por esta nueva forma de pensamiento. Al igual que en otros
aspectos la llegada de un sistema econémico globalizante crea en las estructuras de los
pueblos indios un sentimiento de resistencia; ese sentimiento generalizado va a ser, en gran
parte, lo que cambie la manera en la que se hagan los estudios sobre los cuentos indigenas
propugnando la idea de identidad cultural y étnica mas que sélo la tradicion misma, de tal
forma, los estudios van a centrarse ya no en la generalizacién sino en los elementos
particulares y regionales de las comunidades indias. A este momento lo he llamado recopilar

para resistir.

En 1990 sali6 a la luz un libro que si bien trata de recopilar canciones y cuentos también
trata de mostrar esta actividad lddica, El anillo de Tlalocan. Mitos, oraciones, cantos y
cuentos de los nawuas actuales de los Estados de Veracruz y Puebla,*” funda esta Gltima

corriente de intencion de recopilacion, pero también de estudio al dar una breve semblanza

17 |bidem, pp. 16-17.
175 Luis Reyes Garcia y Dieter Christensen, El anillo de Tlalocan. Mitos, oraciones, cantos y cuentos de los
Nawuas actuales de los Estados de Veracruz y Puebla, México, CIESAS-FCE, 1990, 133pp.
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de la historia de la recopilacion y del como a través de estas narraciones se le puede mostrar
al publico en general, como las tradiciones no se deben de perder bajo un mundo que no
responde a los intereses de los pueblos indigenas. Une en un solo libro canciones, narrativas,
bailes y vestimentas, es decir regresa a ese trabajo de reconocimiento del folklor como

unificador de una identidad particular y muy local: el estado de Puebla.

Otro ejemplo de esta identidad particular es Mitos y cuentos de los chinamperos de
Tlahuac,'’® texto que muestra el folklor explicado a través de cuentos y de mitos sin
adentrarse a esta problematica, diciendo que podemos entender a los grupos de los
chinamperos a través de los mitos que explican a la cosmovisién mesoamericana y relegando
el trabajo de los cuentos a pura ficcion, que si bien, se recopila de la gente del pueblo, también
nos sefiala como ello se convierte en su idea del cuento; dicho de otra forma para Rodriguez
Palma el cuento es la tradicién guardada en la oralidad, los cuentos que él recupera tienen
como eje lo fantéstico, y las criaturas sobrenaturales que vagan por el pueblo buscando
Ilevarse almas de los habitantes para seguir haciendo el mal. EI gran problema es que no
coloca la version en nahuatl ni nos sefiala sus informantes, de hecho la narrativa esta
arreglada por él limitandonos la capacidad para seguir pensando sobre sus cuentos,

dejandonos sélo con su version de lo que él recopild.

Uno de los trabajos mas recientes trabajos que ve a los cuentos como la funcion
estética es el libro de Fabio Morabito, Cuentos populares mexicanos,*’” el cual constituye el
mas avanzado estudio de recopilacion y de trascripcion que hasta el momento se haya hecho.
Es pues, una muestra de como las voces de los pueblos indigenas y no indigenas —populares
pues- se pueden juntar para constituir uno de los cuerpos literarios mas amplios que, aunque
no tiene la intencion de ser un estudio mitico ni semantico de los contenidos, si representa la
construccion mas fiel de la literatura popular plenamente mexicana sin diferenciar si esta el
texto escrito en lengua indigena o no. Resultado de un proceso de resguarde oral en cualquier
lengua, ve a los cuentos como maestros de la vida y que tienen un trasfondo mitoldgico, ello

no implica que no nos muestren los miedos y las ilusiones del México en el que se

176 Miguel Angel Rodriguez Palma, Mitos y cuentos de los chinamperos de Tlahuac, México, Comision
Nacional para el desarrollo de los pueblos indigenas, 2011, 131pp.
177 Fabio Morabito, Cuentos populares mexicanos, México, UNAM-FCE, 2014, 595pp.
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arraigaron.'’® Sefiala que el cuento a pesar de estar colocado en las jaulas de la escritura, el
hecho de haber nacido como construccién oral le permite jugar con esos gestos que no
podemos tener en cuenta al hacer el estudio y tratar de reflejarlos en las grafias con el sentido
de la conservacion.r”® Igualmente, Morabito, va a sostener que los cuentos poseen un
desorden a diferencia de los que podemos pensar como mitos por su falta de certeza en los

tiempos de la narracion y las actividades de los personajes.'8

Tratemos pues, resumir elementos importantes hasta el momento revisados lo que nos
permita abrir el campo para el siguiente capitulo. Proponemos que existen tres momentos y
cada uno obedece a una dinamica de los estudios de la historia no s6lo en México sino del
mundo, ello solamente es una posibilidad y ampliar el anélisis sera posible en otros estudios.
Asi recopilar para conservar es el primer instante para pensar en los cuentos del siglo XX, en
este se nota que la intencion de la labor era el mostrar una serie de piezas de museo literarios,
que bajo las intenciones de los estudios folcléricos buscaban pues crear ese dinamismo
exaltando la historia de las naciones y sus tradiciones, siempre sobre la vision de la

construccién de lo indigena.

Un segundo tiempo es el que responde a los inicios de los estudios propiamente dichos
(hacia los afios setenta del siglo pasado) que, usando la l6gica de las ciencias y el giro
semidtico, empezaron a legitimarse asi las interpretaciones sobre el indio, no reales en si
mismas, sino como parte del proyecto nacional de la comprension del indio en la politica
nacional, tanto como discurso y como problema social; si bien no amplian las posibilidades
de estudio si logran tener un dinamismo sobre las intenciones y las explicaciones posibles en

torno a las narraciones fantasticas que los folkloristas no pudieron ver.

Por ultimo y en recientes afios el estudio ha continuado, ya con mas rigurosidad
cientifica, aunque también se ha hecho una intencion de busqueda de la identidad local y
como parte de un sistema de resistencia hacia las dindmicas del Estado neoliberal mexicano.
A nivel discursivo, este momento repunta la idea de la identidad, aunque a diferencia de los

primeros afios del siglo XX, esta identidad se da a nivel local, precisamente porque se intenta

178 bidem, p. 11.
181bidem, p. 10.
180 pid.
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establecerse como medio de resistencia para las poblaciones que son golpeadas por la
modernidad. Recordemos que “la identidad es producto de procesos historicos que han
depositado una infinidad de rastros aunque sin dejar inventario!8! esa, es pues, la labor del
historiador, encontrar esos rasgos que construyen una identidad étnica y que diferencia a un
grupo de otra, entendiendo la forma en la que se relacionan interétnicamente los pueblos, y

que en el caso de México, este proceso es mas complicado.

Debo por ultimo mencionar que, ahora que hemos podido eshbozar las implicaciones
que conlleva hablar de cuentos nahuas (metodologicamente pero sobre todo como parte de
las relaciones de dominacidn en nuestro pais), que hemos comprendido la forma en la que ha
cambiado la comprension de los indigenas en el proyecto de nacion y que por Gltimo hemos
marcado algunas tendencias historiograficas sobre el cuento ndhuatl; sélo ahora podremos
adentrarnos un poco en los rasgos de los que nos hablan los cuentos desde el punto de vista
de la cultura indigena; requeriamos todo el analisis anterior ya que, las fuentes que trabajamos
para plantear este texto poseen relaciones temporales y de entorno muy especificas y que sin

dicho estudio, nuestro andlisis iba a ser, en definitiva, inocente.

181 Jauregui, op. cit., p. 23.
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Capitulo 4. Los cuentos hahuas como muestra de elementos culturales,

una propuesta desde la historia

Te mirarén a la cara y creerdn que no eres t0. Se les afigurara
que te ha comido el coyote, cuando te vean con esa cara tan
llena de boquetes por tanto tiro de gracia como que te dieron.
“;Diles que no me maten!”, Juan Rulfo

Una importante cualidad de la risa en la fiesta popular es que

encarnece a los mismos burladores. El pueblo no se excluye a si mismo

del mundo en evolucion. También él se siente incompleto; tambien él

renace y se renueva con la muerte.

Mijail M. Bajtin, La cultura popular en la Edad Media

y el Renacimiento. El contexto de Francois Rabelais

Ahora que hemos podido comprender las estructuras del cuento y la tradicion cuentistica
como objeto de la historia y como éstos se han manifestado en diferentes momentos, nos
encontramos pues, ante el escenario de la exposicion de nuestra propuesta del estudio como
fuente. Sé que el camino ha sido largo y por momentos, caético, sin embargo, era necesario
comprender tanto el cambio contextual del indigenismo y las relaciones con el momento
histérico, como también era fundamental comprender como el cuento es una fuente histérica
y con esa cualidad debiamos estudiar cémo ha cambiado y quién ha participado a lo largo del

siglo XX en la tradicion cuentistica nahuatl.

Si lo dicho no fuera suficiente, uno de nuestros grandes problemas que desde las
primeras paginas tuvimos fue comprender la relacion entre cuento y mito; y es que por afios
se han ponderado los estudios sobre los mitos, pero, como hemos visto, el estudio de los
cuentos y su relacion de continuidad es tan importante como el estudio mitologico. En
cualquier caso, hemos comprendido los caminos para la labor interpretativa de los cuentos
nahuas. Ahora pues, tenemos un panorama amplio para adentrarnos a comprender cOmo estos
cuentos se han convertido en cadigos significantes y a la vez representantes de una realidad
y como los cambios sociales se manifiestan en sus narraciones y en las figuras y personajes

que en las tradiciones aparecen.

Los cuentos nahuas son, como ya lo hemos sefialado, formas de representacion de la
realidad en la que viven las sociedades y que cambian a través del tiempo como parte de las
alteraciones estructurales del devenir histérico. Estos cambios suceden de forma diacronica
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y sincronica; diacrénica por ser correspondientes al momento historico que viven los
territorios cercanos a las poblaciones indigenas y en general en México, y sincronica porque
a pesar de esta correlacion territorial se dan las narraciones en perfecta relacion con la
sociedad que produce y reproduce el cuento mismo. Dichos cambios sociales y su
correspondiente vinculacion tramal del relato son relaciones intrinsecas, inseparables que,
gracias al filtro de los grupos indigenistas de recopiladores que lograron resguardar parte de
la memoria de los pueblos indigenas y que aqui tratamos de hacer: los pueblos nahuas.

Recordemos pues que los cuentos indigenas son resultado de construcciones
indigenistas, esta misma idea ya la veia Carlos Montemayor, él la plasmé de la siguiente
manera: “En realidad, desde la perspectiva indigena no hay una clara demarcacion entre lo
que es un cuento literario y el conocimiento o informacion de una tradicion cultural de las
comunidades. Es decir, no siempre es posible hablar de un relato de creacion pura o ficcion,
ya que toda ficcion es una informacion tradicional y, por lo tanto, de valor histérico o
tradicional, esto es, no ficticio.”*82 O lo que es lo mismo es complicado hablar de un cuento
puro de ficcion ya que en esencia la expresion indigena es en si muestra de su propia cultura.
La forma en la que se hace el estudio cuentistico tiene como parte la comprension de los
elementos que componen a la cultura que estudiamos, ademas de comprender la forma en la
los cambios de las partes del cuentos se enlazan con la cultura misma. Esa es nuestra

intencion en las siguientes lineas.

Toda cultura esta conformada por partes que estructuran a la misma. Debido a que
este trabajo es apenas una propuesta de los medios para realizar un estudio de las relaciones
cuento-sociedad he optado, debido a la amplitud de los espectros analizables de la cultura
indigena nahuatl, por hacer el estudio en sélo una parte de esa cultura. En estas narraciones
no solo recopiladas sino también traducidas por hombres de ciencia antropoldgica, se
muestran lo que sobre los indios se ha ido entendiendo a lo largo de los afios, pero aunque en
menor grado existen algunas manifestaciones de la voz de los indios; ya que como cualquier
estudio histérico, partimos desde nuestra realidad y las formas en las que comprendemos a

las partes de una cultura, de eso estoy plenamente consciente, espero a la vez que lo aqui

182 Carlos Montemayor (prologo, seleccion traducciones y notas) La voz profunda. Antologia de la literatura
mexicana contemporanea en lenguas indigenas, México, Planeta, 2004, p. x.
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construido pueda ser debatido por historiadores y estudiosos de la cultura con mas
habilidades y conocimiento de los medios del estudio cultural mexicano que tanto hace falta
en México. Entender como se desarrollan los grupos humanos y las formas de su cultura es

menesteroso en un México perdido en la violencia y la incertidumbre del futuro.
Los elementos culturales indigenas a través de la tradicion cuentistica

Es complicado conocer qué determina a la cultura y mas comprender cudl es la relacion que
se entabla entre la construccion cultural hecha por el hombre mismo y que a la vez lo
estructura dependiendo del momento histérico y las coyunturas especificas del tiempo. Dicho
de otra manera, la cultura ha sido forjada por el ser humano y es a la vez esa construccion la
que va a dictar la forma del comportamiento y el cddigo unico de creencias que se refleja en
la humanidad, sus cambios y sus formas de ser individual y social. Cierto es que el giro
semidtico constituyo un cambio en la forma de los estudios sobre la cultura en general, debido
a que se pondera mas el significado de los rasgos de la cultura que la cultura misma; sin
embargo, en el caso de las culturas sin escritura el proceso de su estudio ha sido mas tardio,
de ahi la importancia del trabajo de Robert Darnton. El historiador norteamericano marcé
uno de los caminos méas importantes para el estudio de los cuentos de sociedades

preindustriales.

No obstante recordemos que el trabajo de Clifford Geertz marca una de las directrices
mas importantes del estudio cultural, ademas de que buena parte del planteamiento teérico y
reflexivo de Darnton se sostiene en el trabajo de Geertz y su obra La interpretacién de las

culturas, misma en la que sostiene:

El concepto de cultura que propugno y cuya utilidad procuran demostrar los ensayos que
siguen es esencialmente un concepto semidtico. Creyendo con Max Weber que el
hombre es un animal inserto en tramas de significacion que él mismo ha tejido, considero
que la cultura es esa urdimbre y que el analisis de la cultura ha de ser por lo tanto, no
una ciencia experimental en busca de leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de
significaciones. Lo que busco es la explicacion, interpretando expresiones sociales que
son enigmaticas en su superficie. Pero semejante pronunciamiento, que contiene toda
una doctrina en una clausula, exige en si mismo alguna explicacién.8

La idea de la cultura geertziana es la base para comprender que la cultural es, en

esencia, el estudio de las relaciones constituyentes de la cultura con las cuales dicha cultura

183 Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, (trad. Alberto L. Bixio), Barcelona, Gedisa, 2003, p. 20.
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se nutre y se enfrenta con otra. La historia y los sucesos van a determinar los cambios en la
cultura asi como la permanencia o la extincion de los rasgos que componen a cada cultura.
Dichos rasgos los llamaremos elementos culturales, los cuales son “[...] todos los
componentes de una cultura que resulta necesario poner en juego para realizar todas y cada
una de las acciones sociales”.*¥* Dicho de otro modo, los elementos culturales son todas
aquellas cosas o manifestaciones humanas materiales o inmateriales que hacen que una

cultura sea y a la vez se diferencie de otra, asi:

Los elementos culturales pueden ser propios o ajenos. Son elementos propios, los que la
unidad social considerada ha recibido como patrimonios cultural heredado de
generaciones anteriores y los que considerado produce, reproduce, mantiene o transmite,
segun la naturaleza del elemento cultural considerado. Inversamente son elementos
culturales ajenos aquellos que forman parte de la cultura que vive el grupo pero que éste
no ha producido ni reproducido. En situaciones de contacto étnico, particularmente
cuando las relaciones entre los grupos son asimétricas, de dominacidn/sujecion, la
cultura etnogréfica incluird tanto elementos propios como ajenos [apropiandose de los
segundos] .18

Asi, tanto la organizacién politica, los sistemas de creencias, las practicas religiosas, la
gastronomia, la vida cotidiana, la forma de transmision de conocimientos, las expresiones
artisticas, la lengua y toda aquella accion del individuo y la sociedad es un elemento cultural,
y que, por lo tanto (ya sea particular o en conjunto), pueden ser estudiados por los medios
que tenemos para comprender la historia cultural de los grupos indigenas. Los elementos
culturales que son expresados usualmente por la lengua o bien por el comportamiento de los
grupos humanos, son tanto objetos como fuentes de la historia cultural; ello debido, a que la
forma en la que podemos comprender la cultura es a través de sus partes y, a la vez, son las

partes las que debemos entender para conocer la cultura en su conjunto.

Las formas de expresion y la problematica que representa para el investigador de los
elementos culturales ha provocado una multiplicidad de conceptos y de formas de
comprension de las partes de la cultura dada que, con relacion a las ciencias que estudian a

la lengua vy la cultura, debemos en todo momento de convivir entre las ciencias de la cultura

184 Guillermo Bonfil Batalla, “La teoria del control cultural en el estudio de procesos étnicos” Recuperado en
http://ciesas.edu.mx/Publicaciones/Clasicos/articulos/TeoriadelControl.pdf del 2 de junio de 2016.

185 1hid. Muy cierto es que el problema de lo propio y lo ajeno puede existir de manera dicotomica y que
pareciera ser sélo contradictoria, sin embrago, no es asi, y es que el problema de la separacion es a la vez donde
ratica la complejidad del estudio cultural indigena y del uso de éste en el proyecto de nacion.
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y sus terminologias.'® De tal manera, que creemos conveniente plantear este estudio desde
la idea de los elementos culturales que propone Guillermo Bonfil Batalla, sumada a una
vision estructuralista de como rastrear los componentes culturales de la sociedad; ya que
consideramos propicio para entender las estructuras de la sociedad indigena y la relacién
cultural con su tradicidn cuentistica, dar una vision lo mas amplia sin quedarnos con sélo una

forma de ver la cultura.

La compleja tradicion cuentistica que representan los cuentos nahuas da como
consecuencia el uso de diferentes formas de comprender las constituciones culturales. Segun
Bonfil Batalla, la determinacion de los elementos culturales nos puede permitir entender la
relacion de dominacion que existe necesariamente entre el indio y el no indio, por lo menos
en el contexto mesoamericano. La identificacion ayuda a que los estudiosos de la cultura
mesoamericana comprendamos la forma en la que la unién cultural nos deje ver el origen de
ese elemento cultural que estudiamos, asi las estructuras lo interno no son puras en si mismas
sino que forman parte de un cambio historico; y que al unirse a los elementos externos

conforman nuevos que se vuelven l6gicos para la cultura que ha sido la receptora.'®’

Entonces necesitamos determinar a los elementos culturales y su origen para de esa
manera, dar una explicacion mas amplia del desarrollo de la trama y por lo tanto, del cambio
como sociedad (ya sea de lo que sobre el indio se comprendié o como expresion cultural del
indigena) reflejado en los cuentos; una forma de hacerlo es determinar los personajes y las
acciones que éstos realizan. Es decir, los relatos son manifestaciones y creaciones de la
cultura y de la humanidad misma, que codifica las formas en las que se entiende asi misma
como parte de la sociedad, se constituye pues un microuniverso a través de los personajes
que participan en las narrativas de la cultura; de tal manera que estos constituyentes de dicho
microuniverso los elementos mas susceptibles historicos debido a que la continuidad o
discontinuidad son las claves del estudio de los cuentos, a consecuencia que son éstos los

pilares de la narracion. Es cierto que existen estas discontinuidades y diferenciaciones

186 \erdnica C. Trujillo-Gonzalez, “Una aportacion al tratamiento de los elementos culturales: el signo
lingiiistico cultural” Recuperado en https://cedille.webs.ull.es/8/18trujillo.pdf del 30 de noviembre de 2016.
187 Lopez Austin, “Cuando Cristo andaba de milagros...” pp. 207-219. Es importante sefialar que los elementos
internos no estan es confrontacién, necesariamente, con los elementos externos; como puede ser la presencia
de la idea de la lucha entre oralidad y escritura, mas bien debemos pensar que la adaptacion del uso de la
escritura obedece a un momento historico es, también solo el cambio del vehiculo de la conservacion de la
memoria.

82


https://cedille.webs.ull.es/8/18trujillo.pdf

culturales pero, no necesariamente, éstas son consecuencias de una alteracion en la cultura
indigena por el contrario, pueden ser formas de expresion de la comprension de lo indio por
el recopilador. En cualquier caso las expresiones de ambas voces son resultado de un
desarrollo histérico preciso y comprensible que nos ayuda a determinar en la medida de lo

posible ambas voces.

Las relaciones que entablan los elementos que nos ayudan a determinar las acciones
de las voces obedecen tanto a una sintaxis tradicional como a la idea de la constitucion de la
trama y el caso especifico que se manifiesta en la recopilacion. Es decir, las narraciones
repetidas y constituidas en la tradicion cuentistica existen en funcién en la construccion de la
trama, que es la que al final logra mantener el valor del cuento reflejandose asi las intenciones
del contar y sus significaciones; a la par que se expresan de manera unica e irrepetible una 'y
otra vez, o lo que es lo mismo, cada vez que un cuento se cuenta es la expresion especifica
de un momento, que si bien esta dentro de un contexto, también es resultado de una tradicién

cuentistica.

De la misma manera, los cuentos nahuas que son expresiones indigenas que al ser
recopilados se quedan en la interpretacion sobre el indio dentro de la dindmica indigenista.
Sin embargo, en estas construcciones existen relaciones entre los elementos que conforman
a los cuentos; dicho de otra manera, los elementos culturales internos indigenas estan en
constante cambio asi, los elementos externos son poco a poco apropiados por el grupo
dominado, esa apropiacion se da en relacion con la légica sensible de los pueblos de indios;
este proceso de apropiacion es propio de las condiciones de control cultural que ya sefialaba
Bonfil Batalla.'®® Esta relacion provoca a la vez que en las narraciones aparezcan elementos
de tradicion conviviendo con la modernidad, dicha relacion aparentemente dicotdmica es
consecuencia de la asimilacion de elementos externos en los internos, y de las relaciones del
sentido que para el momento de la recopilacion se mantienen, con nuevos significados o los

mismos, lo importante es determinar ya la continuidad, ya la alteracion.

Contar un cuento, no sélo es el acto de mantener la memoria, sino también la

expresion Unica de una persona. Asi, como menciona Bajtin: “Hay dos momentos que

188 Bonfil, op. cit., pp. 200-205.
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determinan un texto como enunciado: su proyecto (intencién) y la realizacion de éste”'8®

permaneciendo estructuras gracias a la dureza de la narracion, culturalmente hablando; que
se manifiesta en el cuento y, al mismo tiempo, se alteran los cuentos a consecuencia de que
la repeticion de partes del discurso ya conllevan discontinuidades temporales, espaciales y
contextuales, es decir que el enunciado es una totalidad irrepetible, histéricamente

individual.*%°

Pensemos pues que contar en la expresion de dos tiempos uno referente a lo
tradicional y otro como parte de una individualidad, sin embargo, ambos son parte de una
expresion mayor: la cultura. Esta cultura puede ser resultado de la comprension del indio y
su participacion en el discurso nacionalista y por lo tanto como utilizacién politica; como
también puede ser parte de las tenues manifestaciones del ser del indio. En cualquiera de los
casos vale la pena detenernos a revisar algunas consideraciones sobre las expresiones de los
cuentos nahuas. Veamos pues, la forma en la que el historiador puede comprender los

elementos en los cuentos.
Las posibles codificaciones en torno a los cuentos nahuas

Cierto es que la cultura, cualquiera, estd compuesta por un entramado complejo de relaciones
de sentido de los miembros de la misma con sus significados, sin embargo pensamos que
existen tres rasgos fundamentales para entender a una sociedad y por lo tanto a su cultura: la
politica, la organizacion, la religion y la economia; no por ello quiere decir que éstos sean
mas importantes que la forma de la mentalidad, las tradiciones, la educacién y la vida
cotidiana en general , sino que por el contrario, estas lineas solo intentan marcar lo que
podriamos comprender mas facilmente en otras culturas que, en el caso de las culturas

precolombinas esta actividad para el investigador se vuelve no tan sencilla ni tan obvia.

Dicho lo anterior, y a reserva de que esta propuesta sélo busca incentivar en la
investigacion mexicana los temas sobre la tradicion cuentistica indigena, sefialaremos
algunas consideraciones sobre la forma en la que podemos estudiar los elementos culturales.

Cierto es que hay tantas expresiones culturales como elementos histéricos-culturales y que

189 Mijail M. Bajtin, “El problema del texto en la lingiiistica, la filologia y otras ciencias humanas” en Estética
de la creacion verbal, México, Ediciones Siglo XXI, 1999, p. 295.
190 |bidem, p. 320.
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ademas, los éstos se dan de manera cambiante por su propia naturaleza historica, por ello es
fundamental comprender los cambios en los elementos para que éstos puedan ser entendidos
por la ciencia histérica. De tal forma que los cuentos nahuas puedan mostrar las formas en
torno a las bases de la sociedad y la cultura propia, como actividades econémicas, vida diaria,
creencias, mentalidad, organizaciones politicas y sociales y todas aquellas cosas propias de

lo indigena.
De la politica en los cuentos nahuas

Entenderemos politica indigena de la forma més sencilla posible, ya que la discusion sobre
este tema no es la parte medular de nuestro texto. Es decir, veamos las formas y
manifestaciones del poder y la organizacion entre los miembros de la sociedad india. Un
cuento recopilado y publicado en la obra coordinada por Manuel Gamio ilustra muy bien lo
que aqui decimos; “Cuento de un rey” narra la historia de un rey que es puesto en ridiculo
por no haber logrado dar una decision satisfactoria, transcribo un extracto:

Un dia enfrente del palacio fueron a amarrar unos sus animales: uno de ellos que era uno

gue llevaba su yegua criando. Como los caballitos cuando son chiquitos, se van por

donde quiera, se juntd con un macho y se llevo al caballito. Cuando el duefio de la yegua

le fue a reclamar, le dijo: Ese es mio, porque estaba con mi macho. Y no contento, el

otro fue a ver al rey y le contd lo que sucedio: pero el rey le contestd: Pues del que estaba

con su macho. Entonces se fue a quejar con la reina, y como era mas viva, le dijo: Mira,

mafiana vas a la besana fulana y te pones a espantar moscas del trigo; yo llevaré al rey y

haré que pase por ahi, y el rey te preguntard, al verte ahi, que qué estas haciendo por ahi
y entonces le dirés [...]*

El rey cae en la treta y queda mal no s6lo ante el hombre y la mujer sino ante toda la
gente que estaba cerca de ahi, por eso el rey decide sacar del reino a su esposa debido a la
jugada que le ha hecho, cumpliéndole un deseo, y ella lo elige a él, asi su inteligencia le hace
recapacitar al rey y les pide a sus sirvientes que regresen a la reina.% Es interesante como
este cuento recuperado en la primera mitad del siglo XX se encuentra en un primer momento
alejado de cultura indigena, incluso en el hecho de mencionar que espante a las moscas del

trigo y no del maiz que, en teoria, deberia de ser el cereal por antonomasia de las culturas

191 Manuel Gamio (coord.), La poblacion del Valle de Teotihuacan (edicion facsimilar) Tomo 1, México,
Instituto Nacional Indigenista, 1979, pp. 305-306. La transcripcion tiene algunas correcciones para hacer la
lectura més fluida, ello a que la versién original de sonidos acomodados del espafiol, pero no se alterd en ningin
momento la narracion.

192 |bid.
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indias. De la misma forma menciona existencia de rey y reina a la usanza europea de la edad

moderna a siglos y kilometros de distancia de la comunidad del pueblo de Teotihuacén.

Este cuento es claro ejemplo de la complejidad que representa encontrar los elementos
internos de esta narracion y si los rasgos mas representativos que hemos dicho son resultado
de un elemento cultural externo no alterado o bien, de una rasgo interno cambiado en funcion
de lo externo. En cualquier caso es la muestra de que no podremos en muchos casos seguir
al pie de la letra lo propuesto por algunos autores, por ello pienso, es mejor comprender la
narracion a la luz de su presente, tomando en cuenta en todo momento, el desarrollo histérico

de las culturas presentes, pero no por ello lograremos encontrar sus origenes.

Sin embargo, hay un elemento que nos ayuda a darnos una idea sobre la forma de la
organizacion politica de la comunidad, el rey se da cuenta de que la decision que tomd de
dejarle la mula al hombre que tenia el caballo macho, igualmente el rey percibe que la
decision que tomo sobre desterrar a su mujer del reino también era una decision erronea; y
es gue ya sea un rasgo interno acomodado a su realidad comunal o bien un rasgo adoptado
en el cddigo cultural de la sociedad indigena que, quiza trataba de moralizar a los gobernantes
no por ello signifique que no haya sido un punto a considerar para los pobladores, y en esa

medida es historico.

Recuperemos otro cuento sobre estas relaciones de poder. Este se llama “Los tres
hombres y el agua” presente en la recopilacion de Fernando Horcasitas, me permito

transcribirlo para revisarlo después:

Por esos afios (cuando se formoé el lztaccihuatl) llegaron (al pueblo) tres hombres de
tierras lejanas. También eran indios. Decian que su pueblo era Huizquilucan. Eran gente
importante. Tal vez hayan sido tlamatques de esos que eran hechiceros. Llegaron all3 al
pueblo de Milpa Alta.

Pedian un poco de agua para tomar. Pero como no habia agua, se les constesto: “No
tenemos agua, nosotros también tenemos sed”. Los de Huizquilucan comenzaron a reirse
y alzaron una piedra y brot6é agua. Dijeron los hombres: “Tomen ustedes toda el agua
que quieran (pero) si quieren que haya agua aqui, tendran que dar dos nifios y dos nifias.
Estos huérfanos los traeran ustedes y los sepultaremos aqui junto a donde mana el agua.
Eso quiere decir que quedaran encantados. Asi nunca faltara el agua”

No hubo quien quisiera regalar a sus hijos. Por eso nunca hay agua.

Terming.®

198 Horcasitas, op.cit., p. 21.
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Para cualquier estudioso de la cultura mesoamericana no es extrafia la referencia del
agua a los nifios, ya que como narra el franciscano Bernardino de Sahagun, en las fiestas de
las veintenas se ofrecian menores a Tlaloc ya que éstos eran considerados que se volvian
Tlaloques e irian a vivir en el Tlalocan.*®* Sin embargo, es importante que en esta narracion
nadie entregd a sus hijos, pero ¢Por qué? Evidentemente existe una separacion de la tradicion
mesoamericana, Yy es esa distancia la que nos interesa y nos puede ayudar a comprender esta

nueva cultura indigena del siglo XX.

Pensemos que esa separacion no solo es resultado del abandono de la religion
mesoamericana, sino que ademas es resultado de una falta de control politico y religioso que
se tenia en los afios previos a la Conquista; si, pensémoslo de la siguiente manera: qué cosa
mas importante es un hijo, ni el agua para la comunidad, mientras que en el pasado
mesoamericano el sacrificio ha sido pensado como un honor que trae beneficios para la
comunidad sobre la particularidad, lo que ya nos muestra mucho sobre el cambio cultural,
pero también el cambio del dominio politico que hacian a los padres entregar a sus hijos para

sacrificios necesarios.

En cual quiera de los casos no es el Gnico aspecto a destacar. Cuando se narra la
llegada de los hombres venidos de fuera, se menciona que éstos también eran indios, en la
version en nahuatl se usa la palabra macehualtique que es plural de macehualli que segun el
Vocabulario de Molina se traduce como: “villano no escudero o cauallero.”*® Es decir un
hombre del pueblo, subdito o vasallo, mostrando cierta empatia entre los hombres venidos
de fuera y los oriundos del pueblo; cierto es que el pasaje magico sobre el agua que brota de
una piedra se parece a un milagro, pero es de notar que llaman sabios a los hombres. Si se
me permite especular quiza esta narracion sea un reflejo de hombres que trajeron el servicio
de agua a la comunidad y que pidieron algo caro a cambio (no necesariamente nifios, sino
alguna cosa que los pobladores no dieron, consecuentemente el cuento cambio eso por
menores) asi se explica pues que no haya agua en la comunidad evidenciando asi las

complicadas relaciones de politicas de los indios con gente venida de fuera del pueblo.

194 sahagun, op.cit., pp. 118-123.
195 Molina, op.cit., (edicion facsimilar)
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De la economia en los cuentos nahuas

Pasemos a otro ejemplo de codificacion, esta vez revisemos aspectos sobre la economia que,
como en el caso de la politica usaremos dicho téermino de la manera més simple que podamos.
Entenderemos economia nahua como la forma de la subsistencia de las comunidades de
filiacion étnica; revisemos pues algunos ejemplos sobre como se dan reflejos sobre éstas en

los cuentos nahuas.

Primero recuperemos un interesante cuento contenido en el trabajo de Pablo Gonzélez
Casanova titulado “El nifio horticultor” que narra la historia de un nifio que al nacer lloraba
mucho a pesar de varios intentos por intentar que el nifio no dejara de llorar; al final buscaron
a la curandera del pueblo y ésta le dijo a la madre que el nifio debia ser alimentado por pulque
y al hacerlo el nifio dej6 de llorar ya que, el menor tenia dibujado un maguey en el estbmago
por eso necesitaba s6lo beber pulque hasta los siete afios no sin antes hacerle una serie de
curaciones. Cuando el nifio cumplié la edad sefialada la curandera acudio de nuevo y se dio
cuenta que el nifio tenia ahora dibujos de pequefias frutas en el estdmago por lo cual lo cur6
con flores y aromas de incienso y pidié que fuera alimentado s6lo con frutas, y asi lo hicieron.
Tras las curaciones de la mujer sabia del pueblo las frutas desaparecieron y desde ese dia lo
empezaron a llamar el nifio horticultor: “No habia nada ni un solo campo de labranza, ni un
solar que no tuviese arboles frutales, y se dice que €l fue quien los sembr6 dondequiera, que
sin él no habria ningan arbol frutal. Hombre bendito de los Aires, por dondequiera que pasaba

todos le hacian reverencia”.*%®

En este cuento podemos notar la importancia que los indigenas le dan a las bondades
de la tierra, y de la necesidad que las comunidades tienen en torno a los favores que los
sembradios les dan. Dicho de otro modo, la supervivencia de la gente de las comunidades
indigenas nahuas depende esencialmente, de la situacion de las cosechas de ahi la
importancia de crear un personaje que puede ayudar a que se den las milpas, y este cuento
refleja la condicion de que sin el nifio horticultor la situacion de subsistencia seria muy
distinta. De la misma forma este cuento revela algunas ideas sobre la sociedad, ya que era
comudn que ante las enfermedades los curanderos aun eran los primeros que brindaban

atencion a enfermos, pero no por ello el mensaje evidente se pierde, ya que por eso la

1% Casanova, Cuentos indigenas, op. cit., pp. 99-105.
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explicacion del agradecimiento al nifio se hace al final de la narracion, dando enfasis a lo

dicho en la narracién en si.

Ahora bien, recuperemos pues otro cuento llamado “Florita y los huevos” que me

permito transcribir:

Cuento sobre una muchacha llamada Florita. Esta joven quedo6 huérfana: ni tenia padre
ni tenia madre. No habia quien se preocupara por ella. Quedd desde muy pequefia. La
recogio su madrina.

Creci6 la nifia. Después decidid venir a México a trabajar como sirvienta y su sueldo se
lo daba a la madrina.

Para cuando se dio cuenta ya tenia mucho dinero, compré un puerco, gallinas, y los dejé
con su madrina en el pueblo. Florita trabajaba y la madrina le cuidaba a sus animales.
Poco tiempo después compro un burro.

Le daba gusto pensar: “Yo y el burro iremos a recoger yerbas para darles de comer a los
animalitos. Deseo que para cuando sean muchos mis animalitos pongan huevos y yo iré
al mercado. Iré a vender. Iré a vender huevos.

Llego el dia en que juntd huevos. Se fue a la plaza a venderlos. Como ella habia dicho,
estaba muy contenta pensando en los huevos. “De aqui, de los huevos, sacaré dinero.
Ahorraré el dinero hasta que pueda comprar un becerrita. Entonces venderé su leche”.
Luego lajoven se fue a la plaza a vender los huevos. Record6 lo iba a hacer con el dinero
en el camino. Iba muy contenta. Y dio un salto y se le cayeron los huevos.

Ya no tuvo que vender. Lleg6 a su casa, se encerr6 y se puso a llorar. Su madrina le
pregunto, “;Por qué lloras?, Dijo la muchacha, “Se me aplastaron los huevos. Ni uno
quedd bueno”

Asi paso tres veces, hasta que ya no queria cuidar a mas animalitos. Y decia, “Me
preocupo acerca de los animalitos. Tal vez no sea la voluntad de Dios Nuestro Padre que
yo compre una becerrita”

Termin6.*%’

Este cuento no sélo refleja las problematicas sociales que se viven en la comunidades
indigenas en Milpa Alta, sino que adem&s nos permiten ver los sentimientos de las
comunidades, sus miedos y frustraciones como marginados del resto de la sociedad, asi como
ver que los pueblos indios dejan las decisiones a las actividades de Dios, situacion que puede
interpretarse como conformismo, pero no podemos dar conclusiones de ese tipo; por el
contrario, es la muestra de la importancia de la religion en la vida de los pueblos indigenas
nahuas, y de que sus propias condiciones de vida son de la manera que son no por ellos, sino
porque Dios asi lo ha decidido. Igualmente, este cuento evidencia lo complicado que es la
vida en las comunidades y de las actividades que se tienen que hacer para conseguir los fines

deseados: una mejor situacion de vida.

197 Horcasitas, op. cit., p. 75.
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La idea de que la protagonista sea huérfana muestra lo comun que dicha situacion era,
y que en cuanto pudo trabajar salié del pueblo a emplearse en el trabajo doméstico, situacion
que seguramente aun hoy en dia muchas personas que no tienen otro modo de subsistencia
hacen en las comunidades indigenas, y es que no se narran las situaciones que vivid en la

capital, mismas que seguramente no fueron del todo gratas.

Otro elemento a destacar es la idea de que en la capital la mujer consiguié mucho
dinero, mismo que le alcanzo6 para comprar gallinas, lo que muestra que la idea de “mucho
dinero” entre los indigenas probablemente no es igual a la de otros lugares, marcando asi
seflalamientos entre la cultura india y la no india, en torno a la forma en la que debemos
entender “mucho dinero”; ello nos ensefa que la esperanza de una vida mejor es menor entre
los indios ya que, su constante como clase dominada no les permite aumentar su calidad de
vida y que “poco dinero” para una cultura puede ser también “mucho dinero” para otra

cultura.

Por Gltimo destacar que ante la esperanza de la protagonista de mejorar sus
condiciones de vida y del eventual fracaso a pesar de todos sus intentos no es culpa de ella,
sino que no es destino o sencillamente, Dios no lo quiere asi. Vemos en este cuento como
existe un elemento que une todas las acciones tanto de la protagonista como de la madrina 'y
ese es mejorar, en funcidn de eso sale del pueblo a trabajar, la madrina cuida a los animales
gue compra, tiene las aspiraciones de comprar una becerra para vender su leche y va a algln

lugar a vender los huevos que al final no consigue vender.
De la religion en los cuentos nahuas

Pasemos a otro elemento de la cultura indigena importante: la religion. Cierto es que se han
hecho sesudos estudios sobre la religion nahuatl prehispanica y las formas del catolicismo
indigena en el México independiente, y no trataremos de refutar ningun estudio, lo que si
buscamos hacer es el comprender que se muestra sobre las creencias indigenas en el siglo
XX a traves de los cuentos. A partir de la Conquista y la evangelizacion los indigenas
recodificaron los elementos al6ctonos de la religidn catolica a la estructura I6gica autoctona
de su propia forma de religion, los cuentos que muestro son apenas estampas de la forma de

la religiosidad indigena del siglo XX, en ningdn momento se busca recodificar lo que
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conocemos sobre la religiosidad indigena s6lo veamos que nos muestran estos cuentos. El
primer cuento lleva por titulo “El Apdstol Santiago™:
Cuenta los indios de Atlatongo que ahora 30 6 35 afios inund6 el rio su pueblo, ciuas
aguas no podian tener otra salida que por junto a la hacienda de San José; pero un pretil
de mamposteria lo embarazaba. Estaba en la azotea de dicha hacienda un gachupin
administrador cuio nombre mientan que no me acuerdo; el qual vio que un hombre
montando a caballo vino por dentro de la agua hasta donde estaba el pretil, con lo que
comenzaron las aguas a correr por la abertura, quedando asi libres los vecinos de

Atlatongo de la desgracia de ahogarse. La opinion del gachupin fue que aquel caballero
fue Santiago Apostol titular de dicho pueblo.%

Este corto cuento nos ensefia muchas cosas sobre la forma en la que los grupos indios
comprendian la religion en los primeros afios del siglo XX. No es poco conocido el pasaje
que narra Cortés o que menciona Bernal Diaz sobre un pasaje en que el Apdstol Santiago
aparece para ayudar en la Conquista, mencionando que va en su caballo matando indios para
que los esparioles salieran victoriosos; pero, ¢qué representa que haya una alteracién de esa
historia con carga mayor de elementos externos a lo indigena en las narraciones nahuas?
Representa un distanciamiento entre las formas de la mentalidad tanto indigena como no
indigena, esas alteraciones son precisamente los puentes en donde el historiador cultural debe
de actuar. Podriamos pensar que el valor de la figura del Apostol dejo de ser sinbnimo de
lucha contra los gentiles, y que ahora el Apdstol ayudaba de otras formas a los gachupines;

es pues constante la idea de la ayuda, eso no se altera, se alteran los detalles de la narracion.

Cierto es que se dice que lo vio un gachupin (un espafiol), como también es cierto que
es el mismo gachupin que llega a la conclusion que ese hombre que evitd que la poblacién
muriera ahogada era el Apdstol Santiago, pero también es de notar que se dice que la
narracion es contada por indios. De una manera u otra los indios estan aceptando parte de los
hechos, que un hombre salvo a un pueblo y que muy probablemente era un mismo discipulo
de Cristo. El cuento muestra cobmo los elementos de una cultura externa se acomodan y son
replicados por la cultura originaria, sin que por eso signifique un cambio en el sentido, como
ocurre en este caso. Veamos pues otro ejemplo, este cuento se llama el “Perro topil” y se

encuentra en la obra de Fabio Morébito de 2014:

Desde hacia mucho tiempo algunos hombres hacian sufrir a los perros, asi que los perros
decidieron escribirle una carta a Tlaloc para que el dios viera el modo de evitarles tanto

198 Gamio, La poblacion del Valle... op. cit., p. 318.
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sufrimiento. Después de escribir la carta al dios buscaron a un perro topil, o un perro

mensajero Y le dijeron:

- Vas a llevar una carta muy lejos, para lo cual debes de atravesar rios, subir y bajar

cerros, cruzar bosques y defenderte de innumerables peligros.

- Estéa bien- acepto el perro topil.

Surgid entonces otra preocupacion: ¢En qué parte de su cuerpo iba a llevar el mensaje?

Si lo lleva en el hocico o las patas, lo perderia cuando tuviera que defenderse. Entonces

hablé el perro mas anciano:

- Ese recado puede ir méas seguro si lo guarda en su ano.

Dicho lo cual, se lo metieron ahi y el perro salié a cumplir su encargo.

Han pasado muchos afios y el perro no ha regresado con la respuesta. Es por eso que

cada vez que los perros se encuentran, se huelen el ano, para ver si no es el que trae la

respuesta, o para castigarlo si todavia no ha llevado el mensaje, o si trae la contestacion

pero todavia no la ha entregado.'*°

Este curioso cuento muestra como la religion indigena para el siglo XX se encontraba

completamente alterada; y es que ¢por qué los perros enviaron una carta a Tlaloc? si esta
deidad poco tiene que ver con los animales y mas con los canes. Esta situacion es la muestra
de que las préacticas religiosas indigenas se habian reordenado en otra estructura que
obedecen, generalmente, a las particularidades de cada pueblo, dejando la idea de una
religiobn homogénea. Es de destacar también que la decision sobre la problematica central
(donde el perro topil debia llevar la carta) fue propuesta por un perro sabio y anciano, lo que
demuestra que para las culturas indigenas aun en tiempos muy recientes los ancianos son

considerados los mas sabios.

Como vemos los cuentos indigenas poseen una enorme variedad de tematicas, a la
vez un cuento no s6lo posee un tipo de elemento cultural sino que esta inmerso en otros mas.
Se notan las voces que hablan en cada elemento y a pesar de que algunos textos existen en
versiones bilingues (ndhuatl y espafiol) y de que otros no tienen esa suerte, no por ello dejan
de ser fuentes de estudio y analisis de la cultura indigena, ya que al final la base de la
condicion de ser indio no recae solo en la lengua sino en el sentirse indios y propios de una
comunidad; dicho de otra forma, recae en la etnicidad y es ésta la que se manifiesta en los
cuentos nahuas. Se escuchan y se perciben los suefios y pensamientos de los indios, de sus
estructuras sociales, sus costumbres y tradiciones; sus propias condiciones de vida cotidiana

y de vida en colectividad.

199 Mordabito, op. cit., p. 165.
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De esta manera se ve un “yo indigena”?%° que narra y expresa al mismo tiempo su
cultura en su lengua autoctona, sumado ademas a la expresion de la narracion misma que
constituye un reflejo de la sociedad y su cultura muy especifica; lo que poco vemos son los
aspectos particulares de los narradores. Por otro lado se ven aspectos del “yo recopilador” en
donde se notan los rasgos del indigenismo especifico en el tiempo, sumado a rasgos aléctonos
de su propia forma de comprender su posicion en los cuentos, por Gltimo tenemos lo que
aumentan los recopiladores al convertirse en investigadores que dan sus propias formas de

entender tanto a los cuentos como a los indios.

20 1a idea de “las voces del yo” se desarrolla en el primer capitulo de este trabajo a partir de la teoria narrativa
de Mijail Bajtin.
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Capitulo 5. El tecuani como muestra del estudio histérico y cuentistico

El chulel de un brujo es un kibal. Cuando un kibal se come
cualquier otro chulel, muere la gente duefia de ese chulel.
Juan Peérez Jolote, Ricardo Pozas

[...]desde el principio la escritura no redujo la oralidad

sino que la identifico posibilitando la organizacion de los
principios y los componentes de la oratoria en un arte cientifico
Walter Ong, Oralidad y escritura. Tecnologias de la palabra

[.,.] las divergencias, son productos de la transformacion de un

mismo grupo y deben tomarse a mas de contradicciones como

complementarias entre ellas

Miguel Angel Rodriguez Palma, Mitos y

cuentos de los chinamperos de Tlahuac

Una de las bases para el estudio de un elemento cultural es analizar si éste es una estructura
diacrénica y sincronica, en procesos largos que permitan la comparacion de los elementos
que se mantienen y que se alteran; las alteraciones podran estar sujetas a partes de “lo
planteado”, es decir a estructuras que dominan, ya a la sociedad indigena, ya a los estudiosos
indigenistas. Estudiaremos la accién de comer desde los rasgos mesoamericanos hasta los
cambios y reflejos de los cuentos nahuas del siglo XX. Primeramente, vamos a reflexionar
sobre la idea del devorador (tecuani) desde la lengua nahuatl, misma que tiene la
caracteristica de ser morfosintética o aglutinante, ya que une afijos con la intencion de formar
palabras y significados mas amplios que permitan expresar cualquier realidad abstracta o
fisica,?®* principalmente mediante metaforas o partes que se complementan logrando

significados muy variados con elegancia y belleza en la lengua de los macehuales.

Asi la palabra tecuani esta conformada por tres particulas: te-, -cua-, ni-. La particula
te- es un indefinido que se relaciona con sustantivos verbales que se traduce o que se entiende
como “alguien”?%? ya que, como escribi6 Fray Alonso de Molina en su Vocabulario: “Los
verbos actiuos en efta lengua, nunca fe pronuncian ni hallan abfolutos como enel romance,
dezimos amar, enfefiar, oyr, &c. fino fiempre acompafados con pronombres o particulas que

denoten la perfona que padece y la que haze, afsi como nitetlagotla, nitemachtia, nitlacaqui,

201 Thelma D. Sullivan, Compendio de la gramatica nahuatl (prefacio de Miguel Ledn-Portilla), México,
UNAM-IIH, 1998, p. 15.
202 |bidem, p. 55.
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&c y porque poniéndolos como ellos fe pronuncian y vfan con las tales particulas”?% de tal
forma que, en la lengua ndhuatl la presencia del indefinido te- va siempre acompafiado de un
verbo sustantivado o bien, de la expresidn de un verbo que tiene como caracteristica transitar
en su accion (verbo transitivo), donde la accidn recae en otra cosa o persona. Por otro lado,
la particula -cua- es el lexema del verbo transitivo “comer”. En el trabajo de Molina el verbo
comer se traduce como nitlacua (yo como algo)?®*, siendo ni- la persona que realiza la accion
y tla- el indefinido de “cosa”, asi la raiz del verbo “comer” estd en —cua-. Ello se
complementa con el indefinido te- que arriba comentamos, por lo tanto tecua- lo traducimos
como la accion de comer a alguien. Ahora bien, la tltima particula —ni la entenderemos como
un agente del presente indicativo singular es decir, aquél ente que hace la accién del verbo
que lo antecede.?®

Asi traduciremos la palabra tecuani como: “aquél que come a alguien”?%. El
diccionario de Molina que es el primer registro en tener dicha palabra traduce este vocablo
como: “beftia o fiera o pongofiofa, o perfona braua y cruel”. Igualmente en el Gran
Diccionario Nahuatl, (recurso en linea) aparecen las siguientes traducciones: fiera, tigre,
leones, brava cosa que muerde, comedor de hombres, bestia, persona cruel, cosa fiera,
ocelote, jaguar, leona, animal pardo, animal conocido, brava cosa que muerde, 0so, lebrel,
viboreznos, vibora ponzofiosa, leo pardo, vibora en general, serpiente que mata.?’” Todos los
términos anteriores refieren a animales o personas de un potencial de agresion hacia sus
victimas, en los cuentos podremos encontrar algunas referencias. Sin embargo, partimos de
las construcciones tanto de la palabra como de la aparicion de la misma, es decir usamos

tecuani como aspecto analitico.

203 Molina, op. cit., version facsimilar.

204 | bid.

205 Sullivan, op. cit., p. 121.

206 'Ya veremos que el tecuani, como persona y como ente, aparece en varios textos sin embargo, debemos ser
enfaticos que estudiamos no una palabra sino la accién cultural del comer entre los grupos indigenas a través
de lo que se han llamado cuentos indigenas.

207 En el cual se condensan muchas de las traducciones posibles en los distintos diccionarios y fuentes de la
lengua nahuatl con la fuente primaria donde aparece dicho término desde distintas fuentes y diccionarios. Cf
Gran Diccionario Nahuatl (GDN), UNAM, 2012. Recuperado en
http://www.gdn.unam.mx/termino/search?queryCreiterio=tecuani&modulo=diccionario&action=consultar&q

ueryEnDiccionarios%5B%5D=0&queryPartePalabra=inicio&queryBuscarEn=nahuatlGrafiaNormalizada&qu

eryLimiteReqgistros=200 del 1 de diciembre de 2016.
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Las caracteristicas metafdricas de la lengua ndhuatl permiten que la combinacion de
las tres particulas que conforman tecuani dé un nuevo significado que llamaré “devorador”.
Uno de los trabajos méas importantes sobre la figura del tecuani lo realizé Sybille de Pury-
Toumi en la obra De palabras y maravillas. Ensayo sobre la lenguay la cultura de los nahuas

en la cual la autora sostiene que:

La palabra tecua adquiere en el cuento un valor simbolico: el tigre “devorador de
hombres” de la tradicion oral es tan diferente del animal real —algunos de cuyos
especimenes viven atn en nuestros dias en los montes mas retirados de México— como
lo son los lobos de los cuentos europeos en comparacion con las manadas que intestaban
los bosques de Francia en tiempos mas remotos. Simbolicos entonces, pero muy
presentes, suscitando reacciones de miedo, un miedo que va mas alla de la amenaza que
provoca el encuentro con un animal feroz.2%®

Igualmente, la traduccion de Molina nos habla de una persona, fiera o bestia que es
cruel, mas la traduccion que construimos nos lleva a pensar en la accion de devorar. La RAE
sostiene que el verbo “devorar” tiene las siguientes acepciones siendo constante la
caracteristica de ser un verbo transitivo: “1. Dicho de un animal: Comer su presa. 2. Comer
algo con ansia y apresuradamente. 3. Consumir (destruir). 4. Dicho de un apetito o de una
pasion: Apremiar violentamente a alguien.5. Consagrar atencion avida a algo. 6. Recorrer
una distancia muy rapidamente. Hemos venido devorando kilometros.”2%® Por lo cual, nos
referiremos al tecuani como una fiera, persona o ente que se come a su presa con significativa
agresividad. Segun Pury-Toumi la figura del tecuani no es exclusiva de los cuentos nahuas
del siglo XX es, por el contrario resultado de un imaginario que por lo menos puede rastrearse
hasta el trabajo de los frailes en la segunda mitad del siglo XVI. Sin embargo, algunas
semejanzas simbdlicas se pueden rastrear desde tiempos anteriores aungque no

necesariamente se le nombre como tecuani pero si mas con la accion de comer.
La figura del tecuani en el contexto mesoamericano

La idea de un ente que come o devora a alguien aparece en la cultura mesoamericana desde
los afios previos de la Conquista, aunque no en los términos de la palabra, pero si en un mito

conocido: el mito de los Cinco Soles. Este mito contiene toda la base de la realizacion mas

208 Sybille de Pury-Toumi, De palabras y maravillas. Ensayo sobre la lengua y la cultura de los nahuas (Sierra
Norte de Puebla), México, CEMCA-CONACULTA, p. 92.

209 Real Academia de la Lengua Espafiola (RAE) en http:/dle.rae.es/?id=DcMa9aW Recuperado el 30 de
noviembre de 2016.
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profunda que los nahuas realizaban en todos los aspectos de su sociedad.?*® Segiin Roberto

Moreno de los Arcos el mito sostiene:

En esencia, el mito de los cinco Soles cosmogonicos postula, para explicar el devenir y
la aparicion del hombre, una sucesion ordenada de edades del mundo. Los nahuas
contaban su época como la quinta y consideraban que antes de ésta hubo cuatro edades
mas, con caracteristicas especiales, destruidas por cataclismos identificables con los
cuatro elementos: agua, aire, fuego y tierra. Una de las edades llamadas Soles fue
destruida por inundaciones y por eso se llama Sol de Agua (Atonatiuh). Otra fue
destruida por los fuertes vientos (Ehecatonatiuh). Una tercera pereci6 bajo la lluvia de
fuego por lo que se llama Sol de Lluvia de Fuego (Tletonatiuh). Otra mas desaparecid
por temblores de tierra y los hombres fueron devorados por ocelotes o tigres, animal
identificado con la tierra, por lo que se llamé Sol de Tierra (Tlalchitonatiuh).?'!

El estudio de este mito en particular nos permite hablar de algunos rasgos que debe
tener el devorador dentro de una misma tradicion cuentistica, y pensamos son dos: primero,
el devorador es un ente externo; segundo, que el accionar del devorador es violento.

Revisemos lo que menciona La leyenda de los Soles, texto de 1558 en nahuatl:

1.-"Aqui esta la relacion oral de lo que se sabe acerca del modo como hace ya mucho
tiempo la tierra fue cimentada.

2.-Una por una, he aqui sus varias fundamentaciones (edades).

3.-En qué forma comenzd, en qué forma dio principio cada Sol hace 2513 afios -asi se
sabe- hoy dia 22 de mayo de 1558 afios.

4.-Este Sol, 4 tigre, durd 676 afios.

5.-Los que en este primer Sol habitaron, fueron comidos por ocelotes (tigres), al tiempo
del Sol, 4 tigre.

6.-Y lo que comian era nuestro sustento -7 grama- y vivieron 676 afios.

7.-Y el tiempo en que fueron comidos fue el afio 13.

8.-Con esto perecieron y se acab6 (todo) y fue cuando se destruyd el Sol.

9.-Y su afio era 1 cafia; comenzaron a ser devorados en un dia -4 tigre- y sélo con esto
termind y todos perecieron.

10.-Este Sol se llama 4 viento. 2*2

La creencia de este mito permite mostrar que ademas de ser uno de las narraciones
sobre los que se sostenia la cultura mexica, es un elemento rastreable en la cultura indigena.
El mito va a ser usado para fines explicativos del sistema politico mexica y como eje rector
de la religiosidad indigena. La conservacion de un elemento cultural tan importante se podia

dar sélo si al final éste se alteraba a nuevas condiciones.

210 Roberto Moreno de los Arcos, “Los cinco soles cosmogénicos” en Estudios de cultura nahuatl, México,
UNAM-IIH, vol. 7, 1967, p. 183.

211 |bidem, p. 187.

212 | edn-Portilla, op. cit.,, p. 48. Como mencionamos desde los primeros capitulos de este trabajo, la
diferenciacion entre mito y cuento existe s6lo en funcion del objeto de estudio.
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Aparece el tecuani, comer en las referencias novohispanas.

El devorador aparecera poco a poco en el Iéxico de los nahuas hacia la primera mitad del
siglo XVI. El Vocabulario de Alonso de Molina traduce la palabra Tzitzimitl (singular de
tzitzimimeh) como: “nombre de demonio”?'? pues tratemos de comprender por qué Molina
se refiere asi a esta figura. Segin Pury-Toumi la expresidn en ndhuatl amo cualli (no bueno)

se refiere a la traduccion de diablo,?4

esa misma idea la reproduce el etndlogo Walter
Krickekerg en su obra Las antiguas culturas mexicanas al decir que eran las tzitzimimeh las
que acechaban a las victimas en las encrucijadas y los caminos, castigaban a los nifios e
instigaban a los hombres a la lujuria, por otro lado se menciona que son esos demonios de la
oscuridad los que amarran todas las noches al sol hasta que al dia siguiente triunfante el sol
emerge por el horizonte, también las tzitzimimeh destrozaron el cuerpo de la diosa Mayahuel,
ya que éstas son demonios de la oscuridad, y por ultimo se dice que las cihuateteo (mujeres

hechas diosas muertas en el primer parto) eran también tzitzimimeh.?*®

Segun la obra de Sahagun, Tezcatlipoca el que transformado en tecuani (lobo)
acechaba los caminos, poniéndose delante de los caminantes, como atajandolos para que no
avanzaran; y por esto se entendia que habia algun peligro o bien, en otras ocasiones aparecian
fantasmas de mujeres o de personas desfiguradas todas peligrosas y posibles atacantes de los
despistados caminantes.?*® Ahora bien, un interesante trabajo de Guilhem Olivier en el cual
estudia un fragmento de los Anales de Juan Bautista, escrito basado en las narraciones
compiladas hacia 1578, en el cual se vuelven a mencionar las acciones de las tzitzimimeh:

[...] ya saben lo que decian nuestros abuelos, que cuando se atara la cuenta de los afios,

se iba a oscurecer del todo y bajarian las tzitzimime a comernos y entonces habria una

transformacion de la gente.

Los que se bautizaron y creyeron en Dios se transformaran. Los que comen carne de

vaca, se convertiran en eso. Los que comen carne de puerco, se convertiran en eso. Los

que comen carne de borrego, se convertiran en eso, asimismo los que visten con ayate
de lana. [...]%'

213 Molina, op. cit. Edicion facsimilar.

214 pyry-Toumi, op. cit., p. 117.

215 Walter Krinckeberg, Las antiguas culturas mexicanas (trad. Sita Garst y Jasmin Reuter), México, FCE,
2000, pp. 78, 79, 90, 128, 130, 143.

216 Sahagun, op. cit., pp. 268-269.

217 s Coémo te confundes? ¢Acaso no somos conquistados? Anales de Juan Bautista, ed. y trad. Luis Reyes
Garcia, México, CIESAS, Biblioteca Lorenzo Boturini, Insigne y Nacional Basilica de Guadalupe, 2001. Citado
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Se describen pues, que cada fin del ciclo de 52 afios (atadura de afios) era muy
probable que se diera el fin de la era del quinto sol, lo cual evidentemente aterrorizaba a las
personas, era creencia que las tzitzimimeh bajarian y devorarian a los seres humanos de ese
sol y que, al igual que sucede en las narraciones del mito del quinto sol, esa humanidad se
transformaria en otros seres o animales. De tal manera que las tzitzimimeh son en esencia una
forma de tecuani, son las que terminaran con la vida en la tierra y con la humanidad que el
Quinto Sol ha constituido, son entes externos que vendran a acabar con la humanidad; idea
que evidentemente empata con las predicciones que hiciera San Juan en el Apocalipsis y que
a la vez podemos comprender la manera de traduccion de Alonso de Molina al hablar de
demonios ya que al final, son entes “no buenos” que comeran a la gente y acabaran con este

Sol.

Al igual que se nota una adaptacion a la creencia cristiana de una vida después de la
muerte; en cualquier caso, el cambio de estos personajes representa una parte de la
mentalidad de los grupos indigenas del siglo XV1 que, ante el encuentro con las creencias
traidas del Viejo Continente se transformaron aunque permaneciendo en su base ideolégica,
de la misma forma esta transformacion fue dandose a lo largo de los afios entre las
comunidades indigenas, desde el inicio de la ocupacion espafiola hasta nuestros dias,
estudiamos pues comprender estos cambios. Ahora bien, revisemos con mas detalle la clasica
obra del fraile franciscano fray Bernardino de Sahaguln, ya que pensamos podemos partir de

ella, en el libro XI, sostiene que:

Habia unas gentes que eran como asesinos, los cuales se llamaban Nouotzaleque, era
gente usada, y atrevida para matar, traian consigo del pellejo del tigre, un pedazo de la
frente, y otro del pecho, el cabo de la cola, las ufias, el corazon, los colmillos y los
hocicos: decian que con esto eran fuertes, osados y espantables, a todos, y todos los
temian, y a ninguno habian miedo por razon por razén de tener consigo estas cosas del
tigre. Estos se llamaban también Pixequetecolpachoan.?!8

Igualmente el fraile franciscano describe a otra fiera de la siguiente manera, misma
que acerca a la idea que hasta el momento hemos podido revisar del tecuani:
Hay otro animal que por la relacion parece que es 0so, y Si N0 es 0S0 no sé a qué animal

se compone de los que conocemos; es un animal velloso, de larga lana; tiene la cola muy
vellosa, como la de una zorra, pero de color pardo oscuro; tiene la lana vedijosa cuando

en Guilhem Olivier, “Tlantepuzilama: las peligrosas andanzas de una deidad con dientes de cobre en
Mesoamérica” en Estudios de cultura ndhuatl, México, IIH-UNAM, 2005, p. 247.
218 gahagun, op. cit., p. 602.
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es ya viejo: tiene las orejas pequefias y angostas; tiene la cara redonda u ancha, casi
retrae a la cara de persona tiene el hocico grueso; echa el anhélito ponzofioso para
emponzofiar cuanto topa; el vaho o aire que echa es de muchos colores, como el arco del
cielo; es muy avisado y pénese en acecho para matar o cazar.?*°

De la misma forma, las referencias en la obra de Sahagln no terminan ahi, y es que en
el libro quinto de esta Historia General de las cosas de Nueva Espafia se dice que era un mal
aglero el escuchar por la noches a una fiera en los montes y que a la vez era comun que este
ruido fuera lo mismo que escuchar a una viejecita llorar; segun los informantes de Sahagun

ello era causa de tiempos malos y que debian hacer penitencia.??

Parece ser pues, que las referencias que dictaron los informantes de Bernardino de
Sahagun sobre las fieras son hasta ficticias pero no por eso dejan de ser reales, sin embargo
en ambos casos aparecen dos ideas: la primera, que estas fieras tienen rasgos de un ser
humano o lo son y; segunda, que comen a otras personas a través de actos violentos; en ambos
casos son como Yya dijimos, caracteristicas del tecuani. Podriamos pensar que quiza los
animales dictados a Sahagun eran mas bien parte de un imaginario colectivo, si ello es asi,
entonces nos enfrentamos a una divisién entre las creencias populares indigenas por un lado

y por el otro el corpus del pensamiento religioso mas pulcro.
Devorar y engafiar. El tecuani en los primeros afios del siglo XX

Los diferentes nombres que se les da al tecuani en general conservan los mismos rasgos. Al
devorador se le va a denominar de multiples formas entre ellas: tecuani, fiera, animal, mujer,
abuela, viejecita, esposo, caiman, coyote, lobo, (son pues los nombres que buscaremos en los
cuentos) todos los anteriores comparten como comun el hecho de que en los cuentos son ellos
los que realizan la accion de comer a otro personaje. Igualmente, el devorado va a ser referido
con los siguientes nombres: hombre, arriero, mujer, hermano, hombre, doncella, gente,
cacomiztle, conejo, zorro, todas con la coincidencia de que estos personajes son los comidos
por las fieras que los cuentos narran. De la misma manera, hay algunas constantes en los
cuentos, por ejemplo, los devorados son sacados de la sociedad indigena o bien, de los
pueblos y comunidades a la que tras devorados o no, del plano narrativo del cuento, se

conforman en parte de la creencia del pueblo; y es que es muy comun, que en los cuentos se

219 |bid.
220 |bidem, p. 261.

100



mencione que tras la aparicion del devorador no haya buenos augurios al igual, que tras
superar las intenciones del devorador se logre que éste ya no se aparezca. Por el contrario, es
menos comun encontrar personajes que ayuden o conflictden las intenciones del devorador
de llevar a cabo la accion de comer, asi mismo aparecen ciertas personas que eviten que el

sujeto consiga sus intenciones asesinas.

El estudioso de origen germano Konrad T. Preuss encontré una entidad importante
para los grupos indigenas de aquella region hacia los principios del siglo XXy que facilmente
podremos comparar con el tecuani y es que registrd cuentos sobre Tepusilam. Este personaje
que en algunas versiones aparece COmMo una mujer joven mientras que en otras es una anciana,
se encuentra en los cuentos como participante de una fiesta a la que acude Tepusilam donde
tras sortear intentos por ser devorados los miembros del pueblo a la vez Tepusilam la
emborrachan y la hacen sopa misma que se la dan a comer a su esposo que andaba buscando
a su mujery, tras la notificacion de un pajarito se entera que este Ultimo se comié a su mujer,
el esposo va a reclamar y con aventar los restos al agua, Tepusilam renace®?!. El tecuani que
aqui se presenta es un ente que forma parte de la sociedad indigena ya que todos conocian la
existencia de esta mujer y su esposo que usualmente atacaban a la comunidad o a algun
miembro de la sociedad, en las diferentes versiones Tepusilam puede ser el devorador o bien
en otro momento del cuento es comida por su esposo en una sopa, es por via de su propio
poder que logra regresar a la vida y continla acechando a la comunidad. Este tecuani tras el
engafio que logrd conseguir la comunidad no regresa a atacar aunque solo se menciona que

Tepusilam esta en su lugar y que muy probablemente volvera para comerse a la comunidad.

La figura de Tepusilam como tecuani es una representacion de la cultura nahuatl la
cual se muestra como un monstruo que destruye y se “lleva” a la gente, y es que si tratas de
engafar al tecuani vendra a comerte y ya no podras regresar a tu lugar de origen, Transcribo

un extracto de los cuentos de Tepusilam:

El muchacho se qued6 atras, Entonces despert6 el animal, los sigui6, llegd a donde
estaba el muchacho. Cuando lo descubri6 Ilamo:

221 Konrad T. Preuss recuperd los siguientes cuentos “Como Tepusilam persiguié y devord al hermano mayor”,
“Como Tepusilam fue comida durante la fiesta”, “Como Tepusilam persiguio a otros y luego fue comida durante
la fiesta” y “Como Tepusilam persiguié a dos muchachas y luego fue comida durante la fiesta” en Konrad T.
Preuss Mitos y cuentos nahuas de la Sierra Madre Occidental, (edicion e introduccion de Elsa Ziehm vy
traduccién de Mariana Frenk-Westheim), México, INI, 1982, pp. 81-111.
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— Aqui estas, ti puedes quedarte aqui, a ti no te quiero coger, a tu hermano lo persigo,
porgue me ha engafiado. Ya veras, al rato voy a pasar por aqui con su pierna.

Luego siguié delante. Alli en el pueblo mucha gente tenia rodeada la casa [donde se
habia se hizo la fiesta.] Entonces vieron como se estaba acercando. En las rodillas llevaba
velas. Luego ya no lo vieron. Se habia hundido en la tierra y surgié de nuevo en la casa.
Los hombres se quedaron mucho tiempo afuera, no sabian donde habia quedado el
animal. Por la mafiana dijeron los unos a los otros:

— Abran la puerta y sdquenlo. Al cabo el animal ya no va a volver.

Abrieron la puerta y miraron adentro: jAlli estaba su cabeza! El resto lo habia devorado
y ellos no se habian dado cuenta en qué momento entrd, lo maté y lo devord. Pero su
pierna se la habia llegado.

Cuando pas6 por donde estaba el muchacho llamé:

— ¢Ya ves? Aqui le traigo a tu hermano. ¢Por qué me engafio? Si no me hubiera
engafiado, no le hubiera hecho esto. Entonces no lo hubiera devorado. Pero él me engafio,
por esto me lo comi. Aqui lo traigo. Mira a tu hermano, mas tarde ya no volveras a verlo.
Lo traigo para que tu jamas engafies. Su pierna me la llevo. Alli quedé su cabeza. Ve a
visitar a tu hermano, se quedo en la casa, saltidalo. Jamés volveras a verlo. Me lo llevo.???

Bien lo dice el cuento, “Lo traigo para que ti jamas engafies” es decir, pensemos qué
efecto puede tener en un nifio el escuchar que al personaje por engafiar fue comido de una
manera brutal y que ademas nadie va a volver a saber nada de él o de sus restos humanos. La
idea del tecuani podemos ver en este caso tiene la funcién de crear una idea en la gente del
no engafio, asi como de explicar que ese tecuani tiene un lugar en el mundo; en la version
del informante Cruz Reyes se dice que tras renacer Tepusilam “Desde entonces esta alli”??
lo cual, nos lleva a pensar en la posibilidad de que mientras se narraba el cuento el narrador
sefialaba 0 mencionaba algun lugar cercano o visible para el que escuchaba el cuento forjando

una relacién entre las narraciones tradicionales y el espacio de los indigenas.

En el mismo texto de Preuss aparece otra figura de tecuani, ésta con caracteristicas mas
de animal. El cuento narra la historia de un hombre que iba a ser comido por un caiman, el
arriero forma parte del pueblo y tras el apoyo de un perro, una vaca, un caballo y una mula,
entre un burro y el hombre logran engafiar al caiman y asi no es comido. De la misma manera
otro cuento llamado “Como la serpiente de agua quiso jalar al arriero a la profundidad” nos
cuenta una historia muy similar a la anterior y es que la serpiente se quiere comer al arriero

que gracias a la ayuda de un zorrillito éstos engafian a la serpiente, al final el hombre le da al

222 |pidem, pp. 83-84. El cuento se llama “Coémo Tepusilam persiguié y devord al Hermano Mayor” Informante
Gabriel. Transcribo la version de la que antes sefialamos los problemas de traduccién, sin embargo considero
que deja ver lo esencial de la narracion como lo es la idea de la construccion de los involucrados en la narracion.
223 |bidem, p. 103.

102



zorrillo tres pollos en sefial de paga.??* Me parece interesante que una constante entre los
grupos de cuentos de Tepusilam y estos sea el engafio, ya que mientras en unos el engario se
castiga con ser comidos es, por el contrario aqui, la manera en la que se evita ser devorado,

el cuento lo sefiala asi:

Entonces bajo un zorrillo, bebi6 agua en el lago y luego se sent6 junto al agua, y de
nuevo exclamoé el hombre:

— Sefior zorrillo, ¢es justo que el animal me coma?

Entonces dijo el zorrillo:

— ¢Mande usted?

— ¢Es justo que el animal me coma?

— No oigo bien, me duele el oido. Acérquense [el hombre y el animal] un poco mas.
Entonces el animal nado, y se acerco, el animal se acerc6 mas llevando consigo al
hombre

— ¢Qué dijiste? — preguntd el zorrillito al hombre.

Entonces dijo el hombre:

— ¢Es justo que el animal me coma?

— No te oigo bien, los oidos me duelen, andale, acérquense mas.

Entonces el animal se acerc6 aun mas con el hombre.

— Entonces, ¢qué dijiste?— pregunto.

— ¢Es justo que el animal me coma? —y mientras decia esto, el hombre brincé a la
orilla, bajo del animal a la tierra seca. Luego se alejaron corriendo, el hombre y el
zorrillo.

Luego el hombre volvio a su casa, lleg6 con su mujer y se fue a dormir. EI proximo dia
ya toc6 su fin, ya era tarde, cuando apareci6 el zorrillo y le grit6 de lejos:

— ¢Me reconoces? —Le pregunt6 al hombre— ;a poco no? Yo te saqué cuando el
animal te tenfa agarrado. Si no hubiera llegado yo, te habria comido.??

Como vemos en este otro relato, el engafio no provoca el ser devorado, sino por el
contrario, es la via por la cual la victima evita ser comido, mismo que es apoyado por otros
animales a los que no les importa la situacién del hombre préximo a ser comido, es hasta que
una pequefio animal més astuto que el tecuani, logra apoyar al devorado y a cambio recibe
pollos en agradecimiento, lo cual nos ayuda a pensar que este cuento puede mostrar que la
ayuda al necesitado se puede recompensar situacion que pensamos sea reflejo de la sociedad
indigena: la ayuda debe ser recompensada. El engafio es un aspecto importante y constante
en los cuentos que el mismo Darnton sefiala en los que él estudio del Antiguo Régimen

frances, y no es que haya paralelismos, sino que el engafio es el camino para evitar ser

224 |bidem, pp. 336-361.
225 |bidem, pp. 347-349
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comido, estas diferencias y semejanzas son las que debemos de estudiar ya que nos hablan

de los cambios.

En la narracién que registré Franz Boas llamado “El cuento del conejo”??® se relatan
las peripecias que tiene que evitar el conejo para no ser comido por distintos animales los
cuales en todos los casos son engafiados por el conejo, siendo la idea del engafio una nueva
constante en la historia. De tal manera que el devorador, que este caso es un coyote, es
engafiado hasta el grado de que el conejo se burla de él usando pitayas con espinas, para
después salir de los ataques de un lagarto con la misma técnica de acercarse a la orilla para
escapar del agua. Es sumamente interesante la similitud de las narraciones a pesar de las
distancias de los trabajos de los recopiladores, por ello me permito transcribir lo siguiente:

El conejo se fue a la orilla de un rio. No podia pasar el rio y empezé a decir, "El quien
me pase, me comera" Asi estuvo diciendo, cuando el lagarto llegé y le dijo, "Yo te paso.”
"Esta bueno," le dijo el conejo. Se subi6 sobre la espalda del lagarto. Ya que iba cerca
de la orilla del otro lado, le dijo el lagarto, "Ahora si te voy A comer." jY que no le dé a
usted lastimal!™ contesto el conejo, "comer a este animal tan gordito que estoy?" El
lagarto dijo: ";Qué hacemos?” — jVamos mas a la orilla!" contesté el conejo, "para que
usted pueda comerme bien." Ya estaban en la orilla. EI conejo dijo al lagarto, "No le

parece usted que ahi estan unas hijas grandotas. VVoy a traerlas y alli me echo para que
usted no pierda nada” El lagarto le dijo que si. El conejo se fue y jamas volvi6.??

Este cuento tiene como caracteristica la presencia de figura de tecuani, sin embargo
en todas se muestran las formas en las que se puede engafiar a los devoradores gracias,
principalmente a la constante del embuste por parte de un animal indefenso pero con gran
potencial de astucia. El devorador en los cuentos de animales parece mas bien un ente facil
de engafiar y gque gracias a esos engafios ya no regresa a acechar la comunidad ya que,
igualmente podemos decir que el personaje del devorado es usualmente la comunidad o bien
una parte de ella, ya sea una familia, un animal con caracteristicas antropomorficas, o bien

un indigena.

Uno de los casos mas curiosos de la idea del devorador es el trabajo de la recopilacion
que presento Pablo Gonzalez Casanova en una publicacion de 1920 en la revista coordinada

por Boas, Journal of the American Folklore, el cuento lo titul6 Casanova como “Un cuento

226 Franz Boas, “Notes on Mexican Folk-Lore”, en Journal of the American Folklore, vol. 25, num. 97,
University of Illinois Press, julio a septiembre 1912, pp. 204-260. Recuperado en
http://www:.jstor.org/stable/534821 del 3 de octubre del 2015.

227 1bid.
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en mexicano de origen francés” esta Unica narracion cuenta la historia de lo que podemos
comparar con el famoso cuento de hadas de “La bella y la bestia”. El cuento dice un mercader
tenia tres hijas una de ellas le pidi6 a su padre que le entregue una rosa al regresar de su viaje.
El padre en el camino se da cuenta que debe de pedir posada en una caballeria, en esta va
hospedarse y a servirse de lo que ahi encontrd. A la mafiana siguiente el mercader buscé salir
de la caballeria sin embargo, encontr6 una rosa y al quererla tomar para su hija se le aparecio
una fiera que quiso comerse al hombre ante lo cual ofrece a una de sus hijas, ésta ultima, al
regreso del padre, se ofrece para ir con la fiera a cambio de evitar la muerte del padre a manos
del devorador. Dias mas tarde la muchacha consigue el permiso para ir con su familia por
parte de la fiera y tras escuchar a las hermanas la doncella no regresa con la fiera; tras
arrepentirse, la doncella va de nuevo a la caballeria y lo Unico que encuentra es a la fiera
muerta a lo cual se suelta a llorar, esas lagrimas le regresan a la vida a la fiera y lo convierten

en persona.?®

Nos enfrentamos pues ante contradicciones ¢ Como explicar la similitud del cuento de
Casanova y la famosa version del cuento europeo? Ademas de este cuento cambia por
completo lo que hasta ahora hemos construido sobre el elemento cultural que representa el
tecuani. Tratemos de contestar. Lo méas simple es pensar que el informante cont6 un cuento
que alguna persona escucho o leyo de la version del cuento francés y la narr6 en nahuatl, sin
embargo la situacion no es tan simple, y es que varios de los elementos del cuento clasico
fueron adaptados a la realidad de las comunidades indigenas por ello la figura de una fiera
que quiere comerse al mercader no es ajeno a la cultura indigena, sin embargo la situacion
cambia cuando la fiera le permite a la doncella salir de su campo de accion sin que se haya
dado un engafio como en otros cuentos de tecuani. Es de notar que son las hermanas las que
hacen que la doncella no regrese con la fiera, lo cual sefiala la importancia de la influencia
de la familia para evitar que regrese la hermana menor con el peligroso animal, pero hay un
nuevo reves en la logica de los cuentos nahuas ya que, la fiera se transforma en un joven,

Casanova lo traduce asi:

228 Pablo Gonzalez Casanova, “Un cuento en mexicano de origen francés” en Estudios de linguistica y filologia
nahuas, (edicion y estudio introductorio de Ascension H. de Leon-Portilla), México, UNAM, 1977, pp. 189-
197. Recordemos que la primera edicion del dicho trabajo fue publica en Journal of the American Floklore en
1920, como se sefialo en la historiografia del cuento nahuatl.
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Después, sus hermanas no la dejaron regresar a los tres dias, y cuando regreso, la fiera
ya habia muerto. Entonces empez06 a llorar la doncella y a acariciarle la cara (a la fiera)
diciendo: “;Por qué moriste, fiera bondadosa? Asi le decia cuando se qued6 dormida,
(y) entonces sofi6 que le decia a la fiera: “Corta una flor y rociame en el rostro el agua
que tiene la flor”. Luego que despertd, fue a cortar una flor y le roci6 el rostro; en seguida
se levantd bruscamente aquella fiera y se transform6 en un hermoso joven y se
casaron.”??

Es de notar dos cosas: la primera, la doncella se refiere al devorador como “fiera
bondadosa” lo que sefala la presencia o ausencia del bien, es decir que esta figura de tecuani
es la excepcidn a la continuidad histérica de que los tecuani son en general, bestias que tienen
por unico objetivo el comerse a los mas débiles, mientras que esta fiera es “buena”, asunto
que evidencia que en el pensamiento indigena se habia incrustado la idea de lo bueno y lo
malo que, como sefiala Pury-Toumi, comenzd a darse con el inicio de la evangelizacion en
el uso de la expresion ahmo cualli, es decir no bueno.?*° La segunda, que el tecuani dejo de
serlo, dicho de otra manera, que la caracteristica de ser devorador no se dio ni se mantuvo
como inamovible; este tecuani es muy contrario ya que no es parte de su naturaleza el ser
devorador sino en contraste su caracteristica lleg6é por una situacion ajena a su humanidad,
mientras que, en lo usual el devorador es ya asi, y su condicion, no puede ser alterada por su
propia naturaleza ya sea divina ya sea de animal. Ambas cuestiones nos hace pensar en que
el cuento es una adaptacion de un devorador extrafio a la normalidad de los devoradores que
van a aparecer en los cuentos indigenas, ademas de dar complejidad y opciones de estudio
en torno a las dindmicas de la transmision cultural que, como mencionamos antes, es parte
de un proceso complejo y dificil de rastrear pero que si se hace puede explicar los cambios
de las formas del pensamiento. Ejemplo de lo ultimo es la llegada de la idea de lo “no bueno”

y de la “humanizacion del devorador” en los cuentos indigenas.

Pero no todos los tecuani rompen con nuestra idea de ser entes que comen con
especial brutalidad, por el contrario, muchas figuras de devoradores van a seguir marcando
la misma tendencia, principalmente durante los cuentos recopilados en la primera mitad del
siglo XX mexicano. Ejemplo de ello es el trabajo que coordind Manuel Gamio, el cuento de

“El tlacuachito y el coyotito” es una buena muestra del hibridismo creado por la tradicion

229 |bid.
230 Pyry-Toumi, op. cit., pp. 117- 120. Cabe mencionar que tanto tecuani como ahmo cualli son neologismos
que Pury-Toumi logré comprender y sefialar.
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mesoamericana y los trabajos de evangelizacion en las comunidades indigenas. Transcribo

el cuento para analizarlo:
El coyotito y el tlacuachito si’encontraron. — ;Coémo te va coyotito? — ;Coémo te va,
tlacuachito? — ;Como ti’ ha ido? — ;Como te va? — Hombre, hombre, tengo muncha
hambre —le dijo el coyotito —No tengas cuidao; horita vas a comer y vas a beber. Y dice:
—Hombre, jpero no puedo!; ¢;qué vas a dar de comer?, porque voy a ayunar. Y el coyotito
le dijo que tenia que presentarse ante Dios Nuestro Sefior y Dios Nuestro Sefior lo vido
que no ayuno [el coyotito] y le dijo: — Mira la cara como la traes [llena de comida]
¢COmo ti has de comer a la gente? No ti as’ de comer a mis hijos, pos’ no ti’ ayunas.
Luego otro dia, se apartaron el coyote y el tlacuache y otra vez si’ encontraron y dijo el
coyote: — Ho’ra me di comer al tlacuache vy dijo: No, ;Como mi’ as di comer? Pues
nosotros [los tlacuaches] somos hartos, somos tlacuaches di’ Pir(, de aguamiel, de tunas;
ino me comas! Y dijo: —No mi’ comas, ven coyotito vamos a comer tunas (porque él
era tlacuachito de tunas), y luego le dijo: —Arrimate debajo del nopal y él se comia las
tunas y al coyote le daba las cascaras, y luego ya se llend la cara toda de espinas y toda

su trompa, y el coyote decia: —Ya mi llenaste de espinas, y mafiana te he de comer. Y se
jue’ el coyote y s’iba diciendo: —Mafiana si, mafiana si me como al tlacuache.?!

En este pequefio cuento hay dos puntos a destacar: la desobediencia y el engafio. En
el caso del primero es de notar que Dios castiga al coyote por no poder cumplir con el ayuno,
lo cual nos hace pensar que, (por lo menos lo que el cuento muestra) para la cultura indigena
es importante cumplir con los deseos de Dios ya que si se faltan a éstos, los mortales nos
haremos acreedores a algun tipo de castigo divino, es decir, en la religiosidad indigena es
necesario el construir una relacion de obediencia con el Dios supremo. Igualmente en el caso
del engafo, que ha sido una constante en los cuentos indigenas hasta el momento revisados,
se relaciona directamente con el evitar que el tlacuache sea comido por el coyote, lo cual
indica que junto a la accién de comer estd también presente la accién del engafio que,
funcione o no, es la busqueda de evitar ser comido. Sin embargo, hasta el momento (a
excepcion de los trabajos de Preuss y los cuentos de Tepusilam y el caso de “La fiera y la
doncella”) la accién de devorar va acompafada del engafio como medio para que la posible
victima evite ser comida, asi mismo en el caso de los cuentos con acciones de comer/engafar,
los personajes son animales o fieras de la naturaleza, es decir no son figuras inventadas sino
“reales” que con caracteristicas antropomorficas tratan de llevar a cabo su finalidad: el

devorar a su victima.

231 Gamio, La poblacion del Valle... op. cit., pp. 304-305.
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Uno de los trabajos donde encontraremos la figura del devorador entre los cuentos
nahuas en mayor cantidad, es el texto de Gonzéalez Casanova, Cuentos indigenas. Debido a
que Casanova dedica gran parte de su libro a los cuentos que tienen que ver con animales
notaremos que la presencia de la accion devorar/engafiar sera constante. El cuento de “La
culebra y el hombre” narra la historia de una culebra que queda atrapada la cual le pide a un
hombre que va pasando le ayude, éste se niega por miedo a que sea comido, tras mucho ruego
el hombre libera a la culebra y se abalanza en contra del hombre bajo el argumento que un
bien con un mal se paga. EI hombre les pregunto a tres animales y ellos contestaron que un
bien con un mal se paga, sin embargo el coyote le dice a la culebra que necesita saber cémo
estaba antes de que lo entrara el hombre, por lo cual la culebra se vuelve a colocar en la
posicion que estaba antes de que la ayudara el hombre. Este tltimo le ofrece pollos al coyote,
no los acepta y acuerdan verse después, el hombre llega a su casa y le platica a su mujer la
cual se nota preocupada y trata de evitar que el hombre pague los pollos por el favor hecho
del coyote. EI hombre en el costal que se supone entregaria pollos echo perros, cuando llego
al encuentro con el coyote le arroja los perros y estos lo lastiman de manera severa, el coyote

escapa no sin comprender lo que decia la culebra, un bien con un mal se paga.?*?

Ahora bien, destaquemos varios de los aspectos de esta narracion ya que aporta
nuevas ideas sobre el elemento cultural del tecuani. Este cuento inicia con la presencia de la
accion de devorar, y por lo tanto con el engafio logrado por el coyote para ayudar al hombre
gue amablemente apoyo a la culebra, no sin antes obtener la contestacion de que un bien con
un mal se paga por parte de un buey, un caballo y un ledn. La paga que ofrece el hombre son
pollos, mismos que la mujer no quiere que pague al coyote, lo cual nos hace pensar que el
valor que representan los pollos no es menor, es decir que la mujer se opone a que el hombre
entregue los pollos a otro tecuani aunque éste lo haya ayudado, seguro por la desconfianza y
por el valor de los pollos como medio de supervivencia para la comunidad indigena que se
traduce como que era comun no entregar los medios para vivir aunque se haya ayudado,
situacion que contradice el cuento anterior donde se pagaba el favor con pollos. De la misma
manera, destaqguemos como el doble engafio: por un lado evita el ser devorado pero al mismo

tiempo, elimina la presencia y el acecho de otro tecuani, el coyote, un devorador en potencia

232 Gonzalez Casanova, Cuentos indigenas, op. cit., pp. 3-9.
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que ante la negativa del hombre seguro se hubiera comido al hombre que se da cuenta, que
las palabras de la culebra eran ciertas y que muy seguramente marcarian a la persona que
escuchaba el cuento. En esencia, este cuento ensefia que no confies ni brindes nada a nadie
aunque te ayude, ya que primero se debe de pensar en ti y tu propia supervivencia relejando

el ser agradecido por los favores hechos.

El siguiente cuento tiene una relacion cultural entre los elementos internos y externos,
aunque no por ello sea correspondiente al pensamiento mesoamericano, ello causado por la
convivencia de cultura mesoamericana y europea; este cuento esta contenido en La historia

general de las cosas Nueva Esparia, que transcribo por su valor:

Este animal [tecuani] tiene condiciones exquisitas es agradecido. Ahora en estos tiempos
acontecio una cosa harta de notar, con uno de esos animales. Un caminante yendo por
su camino, vio uno de estos animales que le hacia una sefial con la mano, que se llegase
a él; espantose de esto el caminante, y fue hacia donde estaba, y como llegé cerca de €l
vio una culebra que estaba revuelta al pescuezo de aquel animal, y tenia la cabeza por
debajo del sobaco de aquel animalejo, y estaba muy apretada con él; esta culebra era de
las que se llamaban cincoatl; y el caminante como vio este negocio pensé dentro de si
diciendo:

— (A cual de estos ayudaré? Y determiné ayudar aquel animal, y tomé una verdasca y
comenzé a herir a la culebra, y luego la culebra se desenroscé y cayé en el suelo, y
comenzd a irse y meterse entre la hierba, y también el animalejo se fue huyendo; y de
alli a un rato torndése a encontrar con el caminante, entre unos maizales, y llevaba dos
gallos en la boca por los pescuezos, y pusolos delante el caminante que le habia librado
de la culebra, y hizole sefial con el hocico que los tomase, y fuese tras el caminante hasta
que llegd a su casa, y como vio donde entraba fue a buscar una gallina y llevosela a su
casa y dende dos dias le llev6 un gallo.

Este animal come carne cruda, y también mazorcas de maiz secas y verdes, y cafias
verdes, y gallinas, y pan, y miel. A este animal tdmanle con trampa, o con alzapié, o con
lazo, o flechanle, o también le arman en los magueyes cuando va a beber la miel. %3

El trabajo del padre franciscano data de la segunda mitad del siglo XV, mientras que
la version que contdbamos de Gonzélez Casanova data de mitad del siglo XX, es decir las
dividen unos 400 afos, y a pesar de ello hay elementos que contintan, esto sélo se explica
gracias al aporte de la idea de tradicion y continuidad. Hay varios elementos y personajes
gue son constantes entre la narracion de los informantes de Sahagun y el trabajo de Casanova,
vamos a resaltarlos. Se dice que el tecuani es agradecido, quiza refiriendose también a ser
bueno como ya lo sefiala el cuento “La fiera y la doncella” de ahi que encajo la version de un

cuento francés en la cultura indigena nahuatl y pudo lograr ser reproducida. ElI caminante

233 gahagun, op.cit., pp. 603-604.
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emana de la sociedad indigena misma ya que se dice que iba andando por un camino como
sucede en los cuentos de “La culebra y el hombre” o en los textos sobre Tepusilam que
recopild Preuss, lo que muestra la cercania de los personajes a los cuales les suceden con los

hechos con relacion a la comunidad y los pueblos que reproducen las narraciones.

Aqui tenemos el primer cambio, mientras en la version de Sahagun la culebra esta
sosteniendo a otro tecuani, en la version de Casanova es la culebra la que solicita la ayuda
del hombre, en cualquiera de los casos hay un tecuani que solicita que sea liberado, ya sea
de la culebra, ya sea del arbol; el hombre en ambos casos se acerca a brindar el apoyo, pero
en la version de Casanova al ser soltada la culebra busca comerse al hombre que logra librarse
gracias al engafio, mientras que en la narracion de Sahagun el tecuani liberado no intenta
comerse al hombre sino por el contrario le da su comida a modo de agradecimiento; en ese
punto la comida es elemento importante ya que, de nuevo aparece como primordial para los
participantes del cuento y por lo tanto de la comunidad que narra el cuento consecuentemente,
tanto la mujer como la culebra hacen notar la necesidad de los pollos (comida) para vivir, asi,
la esposa evita que el hombre pague por la ayuda mientras por el contrario, la comida es la
paga por el favor de haber librado a la fiera de la culebra, evidenciando los dos polos de la
situacion: por un lado la generosidad y por el otro la incredulidad que hay en la version del
siglo XVI y en la del siglo XX respectivamente. Por ultimo, en ambos cuentos el tecuani
logra llegar a la casa del hombre lo que nos ensefia que en la comunidad indigena “todo se

sabe y todos te conocen”.

La similitud entre los textos es fundamental para sefialar que existe una tradicion
cuentistica indigena, principalmente por el uso del discurso indigenista?** de los proyectos
de nacién emprendidos desde que México es México y ain mucho antes. Falta mucho por
trabajar en estos temas, sin embargo ahora que logramos plantear que existe una tradicion
misma que se nota en la continuidad de los textos de Sahagun y de Casanova nutriendo
nuestro analisis comprendiendo de mejor manera su sociedad y las cosas que les interesan
como lo es el caso de la comida (pollos) que en lo particular pienso muestran un profundo

nivel de precariedad en la vida de los grupos indigenas y a la vez el agradecimiento como

234 Recordemos que en capitulos anteriores revisamos la relacién que tiene el cuento en la construccion
nacionalista a través de los distintos modos de indigenismo que se han dado en México.
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valor de la sociedad indigena del siglo XV1 y tras los 400 afios de lucha identitaria y de
conservacion de su raza y de sus culturas se ve por el contrario la idea de la incredulidad y la
desconfianza al engafiar al coyote por parte del hombre en el cuento de Gonzélez Casanova,
de ahi que pensemos que esta visién del mundo cambiante obedece necesariamente a las
condiciones propias de los habitantes. Si la comida fuera abundante no seria un medio de
agradecimiento o de discordia lo que nos ayuda a pensar que en las sociedades indigenas
faltaba la comida y sustento diario mientras que por el contrario el tecuani se alimentaba de
la gente del pueblo que descuidada era la victima de estos seres y que para poderlos sortear
necesitabas de un ingenio superior al del tecuani como lo demuestra la acciéon del

devorar/engariar.

Pero continuemos con otras narraciones de la tradicion cuentistica nahuatl de la primera
mitad del siglo XX y més en particular como parte del trabajo de Pablo Gonzéalez Casanova.
Un cuento que contindia mostrando la importancia de la comida en los cuentos nahuas de la
primera mitad del siglo XXy que a la vez hay presencia de las acciones devorar/engafiar; es
el cuento llamado “El ledn, el cacomiztle y la zorra”2%, En este cuento se narra la historia de
un grupo de ladrones (todos devoradores: coyotes, tejones, cacomiztles, lobos, zorras, gatos
monteses) liderados por un ledn, a éste Ultimo los demas ladrones le entregaban comida por
miedo y asi el ledn no trabajaba. Dos cacomiztles que comenzaron a “[...] conversar en su
idioma” trataron de robar pollos y gallinas, pero un perro escuch6 sus planes y puso en alerta
a los demas perros para que fueran en su auxilio en el caso de que los cacomiztles perpetraran
su plan, a pesar de ello uno de los victimarios se robé a un pollo mientras que su compafiero
no pudo escapar y fue asesinado por los perros, cuando el sobreviviente regreso con el ledn
fue condenado a muerte, al final una zorra ayuda al cacomiztle a escapar junto a ella y hasta

hoy son perseguidos por el ledn.

Este cuento posee una serie de curiosidades que vale la pena revisar, y es que se dice
que los cacomiztles hablaban en su idioma situacién que probablemente sefiale que era muy
comun que en las comunidades hubiera gente venida de otro lugar con lengua y cultura
distintas; es decir, las comunidades indigenas eran campos donde convivian varios grupos

étnicos, “un grupo étnico es aquél que posee un ambito de cultura autonoma, a partir de la

235 Casanova, op. cit., pp. 12-19.
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cual se define su identidad colectiva y hace posible su reproduccion”?3® sin embargo, parece
ser que los siglos hayan cambiado las dinamicas culturales y sea casi imposible separar o
identificar qué es de un grupo étnico y qué dinamica cultural tiene su origen en el grupo y su
cultura venideros. De la misma manera Robert Darnton nota que son los distanciamientos los
que como historiadores debemos notar en los estudios de los cuentos, cierto es que seria casi
imposible saber a qué lengua se hace referencia en el cuento a través de los cacomiztles, pero
no por ello no significa que desatendamos el asunto sobre las relaciones entre los grupos

humanos culturalmente diferentes.

Y es que ese colectivismo tiene como principal propdsito la creacion de un sistema de
relaciones entre las sociedades y las culturas que conviven en un espacio dado, lo cual,
provoca una serie de alteraciones en el desarrollo que hasta ese momento la cultura ha tenido
expresando como dice Patrice Giasson una serie de voces que hacen relacion entre los
distintos “yo” que interactuan, ya que: “[...] la tradicion, la cultura y la comunidad, ya no
ocultan al “yo” presente, o al “otro”, sino que se aceptan como el resultado de este necesario
dialogo entre las unidades y el todo que resulta del hecho constituido por la multitud de estas
unidades mismas. Las diferentes voces operan en un circulo donde se afiaden constantemente
otras voces cada vez mas innovadoras.”?*” Asi, el cuento expresa como un elemento cultural
no es exclusivo de la poblacion que reproduce el cuento sino que, por el contrario, la sociedad
que reproduce los cuentos indigenas son resultado de las continuidades y de innovaciones
continuas que se trasmiten en todo momento y de manera ininterrumpida. Ese colectivismo
mostrado en los trabajos de los cuentos es igualmente expresiones de la vida de la sociedad
reproductora de la narracion, logrando asi un dialogismo entre los creadores y reproductores
de la narraciéon y la vida de la sociedad a la vez que la cultura, en todo momento, va

innovandose.

En el cuento “El ledn, el cacomiztle y la zorra” es el que nos muestra de nuevo algunas
ideas en torno a las practicas culturales; un cacomiztle le dice a otro que “A veces, apenas

quiere uno coger alguna cosa, luego lo quieren matar, y si lo mataran a uno lo pasean en el

23 Bonfil Batalla, loc. cit.
237 Patrice Giasson, “El ‘yo’ y los ‘otros’ ;Comunidad o colectividad?” en Revista de Estudios Mesoamericanos,
México, UNAM-IIF, vol. 1, enero-junio, 2000, p. 57.
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pueblo pidiendo limosna?® cosa que pienso puede ser una tradicion de la comunidad que
reprodujo el cuento. Ademas cabe sefialar que los grupos de tecuani que aqui aparecen son
variados y mientras en un momento EIl le6n aparece como dominador en el cuento, en algin
momento de la narracién son los cacomiztles con la ayuda de la zorra los que logran engafar
al leon. El cuento lo narra asi: “[...] mientras el cacomiztle se huyo con la zorra, y el ledn se
enojé muchisimo de que esos animalitos se hubieran burlado de ¢1” de tal manera que pasan
de ser ladrones (tecuani) a ser “esos animalitos” lo que no lleva a pensar que la repeticion
del cuento constituye la idea de que los humanos pueden cambiar su futuro o bien, nos hace
pensar que en la narracion el tecuani tiene una imagen de ser posible de engafar, recuperando
asi la idea de que el devorar puede ser evitado gracias al engafio; en cualquiera de los casos

es importante notar ese cambio en el lenguaje referencial del cacomiztle.

Uno de los mayores ejemplos de la figura del tecuani reside en el cuento “El zorrito y
el lobo” narracion también recogida por Pablo Gonzélez Casanova. El cuento narra la historia
de que una zorra vivia con su hijo y ella le advertia que se alejara del Lobo, y el hijo
desobedeciendo el mandato de la madre se encuentra con el Lobo con el que entabla una
conversacion y se vuelven amigos, ante lo cual se van a una aventura llevandose una escopeta
con la cual logra engafar y espantar al Lobo consiguiendo asi que el devorador no volviera
a salir de su escondite. Este cuento es particularmente interesante, el fildlogo mexicano
traduce el término Tecuani como Lobo, en palabras del nahuatl el texto dice: “[...] ximixoti
none ninyolcatl itoca Tecuani”?*® mas adelante el Zorro le pregunta al Lobo que “;Como es
que mi mama me dijo que mata[s] y devora[s] gente?*? Reforzandose asi la relacion de la
accion de devorar con la figura del Tecuani que de nueva cuenta aparece la diada de

devorar/engafio siendo el segundo el camino para evitar la primera accion.

El cuento tiene la intencion de provocar en los escuchas un sentimiento de cuidado en
torno a los peligros que pueden estar en las afueras de la comunidad o del pueblo, ello debido
a que la madre del Zorro le advierte “De quien debes cuidarte”?*! y que la accion del Tecuani

al ver al inocente Zorro serd la de “Te matara y ya nunca te volveremos a vernos”?*? por lo

238 Casanova, op. cit., p. 15.

239 ¢[...] cuidate de este animal que se llama Lobo”. Traduccién de Casanova.
240 |bidem, p. 27.

241 |pid.

242 |bidem, p. 23.
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que la madre busca en todo momento que la curiosidad del nifio no le provoque que sea
atacado por el devorador, lo cual esta plasmado en el cuento de la siguiente manera:

Apenas amanecio, le dijo a su mama:

— Ahora voy a pasearme, y si veo al Ledn ;Qué cosa hago? ;Lo saludo?

—Que no; ya te dije que te retires y te escapes corriendo.
— Est4 bien, mama.?*®

El cuento contintia y es de notar que el Zorro se encuentra con el devorador en una
ocasion que la madre no estaba en casa, lo cual nos indica que es muy probable que los hijos
sean dejados en casa algunas veces y que éstos, como seguro sucede, no obedezcan los
mandatos de las madres y salgan de casa, quiza ahi cobre sentido el crear ese sentimiento de
miedo en los hijos. La narracion cuenta que el Zorro:

Se fue a andar por todas partes, y como la primera vez [que sali6 de casa] temblaba todo

él. Parece que presentia que iba a ver otra vez al Lobo. Y de veras, apenas iria a la mitad

del camino, cuando oy que echaron a rodar algunas piedras. Se espantd masy se detuvo

a ver por donde habian caido las piedras. Y vio que era el mismo Lobo que ahi estaba

parado mirando por donde se habia ido un jabali que iba a cazar. Y el Lobo no veia al

Zorro, y el Zorro no sabia qué hacer; se quedd hecho un tronco, parecia que ya no estaba
sobre la tierra, le parecia que sus patas se habian congelado.?*

Seguramente entre los escuchas pequefios este pasaje provocaba un sentimiento de
incertidumbre y de que el Zorro tenia su destino trazado: ser devorado por el Lobo. El Zorro
logra ganarse la amistad del Lobo, e incluso el Lobo se expresa de la siguiente forma de lo
que se cuenta de €l: “A tu mama ni la conozco, ni me conoce, /por qué habla asi de mi? No
creas; yo soy bueno con ustedes los jovenes como tu. Voy a demostrarte como soy bueno;
ven conmigo Y te ensefiaré qué vamos a hacer, vamos a cazar. Lo mejor es que t0 por ser mas
listo caces a los moscos”.?* Entre las comunidades indigenas, como sucede en muchas de
las sociedades de las que somos parte hoy en dia, la actividad del rumor o del chisme entre
las personas que conforman la comunidad seria muy comudn como lo demuestra este pasaje
del cuento nahuatl. En cualquier caso, s6lo es la muestra de como la narracion coloca ideas
de la vida diaria dentro de las acciones de los personajes, mismos que si bien no determinan
lo que se cuenta, ni el desenlace de los hechos, ni la raiz de las intenciones del cuento; pero

que si, constituyen una guia para poder hacer ideas y conjeturas posibles comunicando las

243 | bid.
24 |bidem, p. 25.
245 |bidem, p. 27.
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comunidades de las primeras décadas del siglo XX con el dia a dia de cualquier pueblo,

colonia, municipio del México del siglo XXI.

Pero avancemos con nuestro cuento, y es que aunque el Tecuani se muestre como una
persona amigable llegard un perrito para volver a advertirle al Zorro sobre las verdaderas
intenciones del devorador, este personaje vuelve la trama del cuento al elemento principal,
la relacion entre personajes que son unidos por la accion devorar/engafiar; incluso esta
relacion esta presente en cuentos y estudios como los que hace Robert Darnton. Dicha
relacién responda a actividades naturales e instintivas del hombre y que ello explique la
correspondencia, sin embargo sostener ello seria reducir a lo mas minimo tan complicado
acertijo cultural entre dos pueblos muy distintos. En cualquier caso, el cuento narra que
ambos se llevan una escopeta con la intencion de cazar un mosquito en el bosque, el Zorro
logra que el Lobo piense que un mosquito se encuentra parado sobre su cabeza, ante lo cual
el Lobo escapa por el miedo de que al joven Zorro se le escape un tiro por la escopeta, lo que
provoco que: “[...] ya no volvid a salir ni a meterse con los demés animales por temor a que
lo matasen.”?*® De tal forma que de nuevo se cumple la situacion de que para evitar ser
devorado se necesita del ingenio de un valiente logrando beneficiar a los pobladores
convirtiendo asi el sentimiento de miedo en una idea de agradecimiento hacia un supuesto
héroe cuentistico. Hasta ahora hemos podido darnos cuenta de que en la primera mitad del
siglo XX la tradicién cuentistica nahuatl y la presencia del devorador ha tenido como
caracteristica que va acompafiada la accion de devorar va también la accion de engafiar por
parte del devorado o de algun personaje dentro del cuento que usualmente es el oponente al

sujeto.
Comprendiendo a la fiera. Cambios y continuidades del tecuani

A partir de la mitad del siglo XX los cuentos indigenas nahuas tienen como comun que los
estudios de sélo recopilacién pasaron a ser analisis con intenciones de comprender a los
cuentos, ello a consecuencia de la llegada de lo que llamamos giro semiotico, y que revisamos
lineas arriba. Por ello, aunque hay trabajos que presentan cuentos que no aparecian en otras

recopilaciones, se retoman también los trabajos anteriores bajo nuevas perspectivas de

246 |bidem, p. 29.
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comprension y de analisis; sin embargo tratemos de continuar con las formas en el tecuani

como elemento cultural nahua se desarroll6 en estos afios.

En Los cuentos en ndhuatl de Dofia Luz Jiménez, texto de Fernando Horcasitas, existe
un interesante cuento que nos puede servir de punto de partida, ya que como veremos, el
tecuani de la segunda mitad del siglo XX es muy distinto, pienso yo hasta desdibujado. El
cuento fue titulado: “Cuento sobre el nahual” éste inicia asi: “Cuentan que estos nahuales a
veces se vuelven animales —perros, gatos, gallinas— o se vuelven pefiascos?*’. Cuentan que
antes, en nuestro pueblo, se les tenia mucha reverencia a los brujos y éstos son los que se
vuelven animales.”?*® Sin embargo, el cuento no habla sobre la accion de devorar aunque si
menciona de una agente externo del pueblo que va a atacar a los pobladores. Sin embargo,
es interesante que Dofia Luz haya mencionado lo anterior en un tono de extrafieza e incluso

2 ¢

incredulidad, se refiere a la narracion como “cuentan”, “dicen”, “se les tenia”, ya no pero
antes, hace mucho era asi; en cualquier caso, es una muestra de como entre los grupos
indigenas hay un arraigo a su tradicion aunque las cosas hayan cambiado hay memoria

colectiva.

Este cuento no habla directamente sobre una persona, animal o fiera que ataca
poblaciones o habitantes en un ambiente especifico de la vida de una comunidad destruyendo
a una victima con violencia desmedida (devorar); sin embargo, quizd en esa alteracion
radique un cambio en el elemento cultural que analizamos de los cuentos nahuas. Sybille de
Pury-Toumi sostiene que el tecuani no es un solo ente inamovible, o por Io menos no lo es
para los indigenas nahuas de la Sierra de Puebla (grupo con el que trabajo la autora); asi Pury-
Toumi dice que Osos, Chilobos, Jaguares o el Demonio, pueden ser tecuani,?*® lo que nos
hace pensar que fue el contexto social el que llevé a los grupos indigenas a alterar sus
narraciones para hablar de entes peligrosos que acechan a sus comunidades. Pero regresemos
a nuestro cuento que mencionamos, éste narra que:

El hombre se fue (al campo) el milpero. Fue el patron a cuidar la milpa. Entra al
sembrado y ve a un hombre; esti sacando agua-miel. Y le dijo, “;Quién te dijo que

247 Segn el diccionario de Molina se traduce como pefiascos, sin embargo Clavijero lo traduce como piedra, y
es que quiza sea mas exacto decir que los nahuales se pueden transformar hasta en piedras. Cf
http://www.gdn.unam.mx/termino/search Recuperado el 16 de enero de 2017.

248Horcasitas, op. cit., p. 33.

249 pyry-Toumi, op. cit., p. 113.
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sacaras aguamiel?” Contesto: “Nadie. Yo abusé de ti porque dicen que eres muy
miserable. Vine a robarte un poco de aguamiel.” “Vete”, dijo (el patron), “vete a tu casa.
Si no te mataré”.

El hombre se fue pero volvio a la milpa a robar mazorcas. De nuevo se lo encontro el
duefio y le dijo, “;Por qué robas mis mazorcas? jDéjalas caer o te mato!
Inmediatamente el ladrén de mazorcas se volvio borrego y lo embistid.

Vean ustedes como toman distintas formas los brujos. EI hombre atacado por el borrego
cay0 en cama enfermo. Se pudo muy malo. Asi es como murié el sefior.

Terming.2*°

De tal manera vemos que este ente atacante lo podemos llamar tecuani, ya que si bien
no lo devorod a su victima si atacé a un poblador en su milpa transgrediendo su propiedad y
provocandole la muerte. Ademas debemos considerar se cumple una parte del elemento
cultural del tecuani: es un personaje presente en los cuentos que viene de un lugar externo
para atacar a un pueblo o persona como sucede en este cuento. Pensemos en esa dicha

posibilidad.

El demonio aparece en un cuento del texto de Horcasitas: “El demonio y el hombre”,
éste narra la historia de un hombre que hace un trato con el demonio a cambio de comida y
que nada faltara para sus hijos. EI demonio le dijo que a cambio de las dadivas se llevaria a
uno de sus hijos, ante lo cual el hombre se negd y pidié se lo llevara a €l. EI demonio le dijo
que a los 84 afios regresaria por él. Un dia el hombre salié a pasear con sus hijos y uno de
sus peones entre y se llevo una mazorca situacion ante la cual el demonio se le aparecio al
hombre, ya que todo o que habia en la casa era propiedad del pingo. De tal manera que el
demonio se molest6 porque el hombre se dejé robar y nadie iba a pagar por el favor hecho
por el demonio mas que la persona con la que hizo el trato.?>! Este cuento nos habla de la
terrible necesidad que los grupos indigenas tenian en su dia a dia, tanta que estaban dispuestos
a vender su propia alma a cambio de no pasar no penurias ni las ausencias de las cosas mas
bésicas para vivir, ademas pensamos se percibe una idea de envidia y de egoismo, siendo
este ultimo contrario a lo que en lineas arriba comentabamos sobre la unidad de la comunidad

indigena.

Siguiendo con la idea de que la figura del tecuani y su relacion con animales,

revisemos al Oso. Este devorador aparece en varios cuentos y ha sido estudio en otros

250 Horcasitas, op. cit., p. 33.
251 |bidem, p. 47.
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trabajos.?® En los cuentos recuperamos una narracion de Dofia Luz Jiménez titulada: “José
el Oso0” sin embargo, este cuento no encaja casi en ningun sentido con lo que hasta ahora
hemos comprendido de tecuani, pensamos incluso que se acerque mé&s a una narracion
contenida en los Anales de Cuauhtitlan. Explico, revisemos primero el cuento en nahuatl,
éste nos platica la historia de José el Oso que siendo rico escapo de su casa y termino en la
carcel acusado de homicidio y robo, por lo cual iba a ser ejecutado; antes de su muerte la hija
del rey fue a verlo y dio la posibilidad de morir al decirle que su padre le perdonaria la vida
a quien respondiera de qué era la piel de la princesa, cosa que ya le habia revelado la hija del
rey, por lo cual logra ser salvado y se casa con la princesa. Al tiempo José el Oso regresa a
su casa a mostrar que su esposa es la princesa, ante lo cual la familia queda muy complacida

y perdona a José el Oso de haber escapado®®.

Por otro lado, existe una narracion registrada en el Cédice Chimalpopoca que fue otra
accion que hizo Titlacahuan (otra forma de Tezcatlipoca). Siendo Rey de Tula Huémac, se
presentd un Tohuenyo (extranjero huasteco) éste se dedicaba a vender chile y se hizo famoso
por tener un gran miembro viril; la hija de Huémac quedé enamorada del Tohuenyo ante lo
cual fue llevado ante el rey y aceptd la union lo que provoco el fin de Tula a pesar de haber
sido recibido de la mejor manera posible.?>* Hablemos de las similitudes, el personaje llega
a una comunidad distinta de la que es originario, el personaje es apoyado y hay interés de la
doncella en el personaje varonil, ambos logran casarse con la princesa y por ultimo ambos

son presentados ante la familia del otro.

No es la Unica version sobre el Oso, Horcasitas recupera otro cuento este se llama:
“Juan el Oso: cuento sobre una muchacha”. Este cuento es sumamente interesante, por lo

cual me permito transcribir:

22 Francisco Lugo Silva y Roberto Martinez Gonzalez, “Juan Oso y la paradoja del sincretismo en
Mesoamérica” en file:///C:/Users/Coord CP/Downloads/9973-30800-1-PB.pdf Recuperado el 18 de enero de
2017. estudio sobre cémo las narraciones espafiolas se introdujeron en las narraciones populares indigenas como
parte del proceso de sincretismo; trabajo en el cual a través de la comparacién de elementos culturales entre
indigenas y mesoamericanos se pueden estudiar formalmente los rasgos de las dos culturas y la coexistencia de
interpretaciones culturales por ambos lados del mundo.

253 Horcasitas, op. cit., pp. 100-105.

2% Miguel Leon Portilla, “La historia del Tohuenyo. Narracion Erética Nahuatl” en
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/revistas/nahuatl/pdf/ecn01/008.pdf Recuperado el 19 de enero
de 2017.
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Esta muchacha (siempre) andaba al lado de su padre. El padre iba a recoger fruta. Tenia
gue pasar por el monte hasta llegar al lugar donde se compraba la fruta. Iba muchas veces
la joven con su padre. Lo acompafiaba. Como la doncella era muy bonita llegé un dia en
que un oso la rapto. Y la encerrd en un cercado de piedras. Alli encerr6 con piedras a la
muchacha.

El padre la buscaba por todo el monte. Pero no aparecié la muchacha por ninguna parte.
Luego el padre se fue a donde compraba fruta. Cont6 lo que habia pasado. Toda la gente
fue al monte a buscar a la muchacha. Y el 0so se burlaba de ellos porque él si sabia donde
estaba la doncella. %

Hay varios puntos a destacar y que ademas hacen continuar con lo que hasta ahora
hemos revisado. La doncella en todo momento estaba con su padre lo que muestra la
proteccion que la familia daba a sus hijos, a pesar de que al final fue un ente externo (Oso)
el que se robo a la doncella. La reaccion del padre también nos habla mucho, ya que regres6
a donde acudia frecuentemente pidiendo ayuda y “Toda la gente fue al monte a buscar a la
muchacha” lo que de nuevo nos habla sobre comunidad que entre los pueblos indigenas se

da. Pero continuemos con el cuento:

Por las tardes (el 0so) le llevaba de comer (a la muchacha). Pero (todo el tiempo) estaba
encerrada. Y entonces tuvo un nifio. Ella lo cri6. La muchacha ya no tenia ropa. Ni el
(nifio) tenia con que vestirse.

Un dia preguntd el nifo: “;Qué haces aqui, madre mia? Ya no tienes ropa. Ni yo
tampoco. Ya no quiero que estemos aqui. Vamonos lejos donde no nos vea mi padre.”
Dijo la mujer, “; A donde quieres que vayamos? No s¢ si viviran mi padre o mi madre.
En segundo lugar ;Como saldremos?”

No te preocupes, mamacita. Alguien pasara frente a nuestra casa; ruégale que nos abra
el cercado.?®

La expresion “ya no tenia ropa” seguramente refiere a la pobreza de la que eran
victima tanto la madre como el hijo, es decir la agresion que era hecha por el tecuani.
Probablemente ese pasaje del cuento muestre que el elemento cultural ha cambiado y aunque
conserva en alguna parte de los rasgos que hemos distinguido como tecuani, no por ello se
debe de conservar de manera inamovible, por el contrario, es dicho cambio el que nos habla
de alteraciones no sélo en la narracién misma y en el elemento cultural sino también en la
sociedad que reproduce el cuento. Parece ser que este tecuani violenta a sus victimas ya no
devorandolas mas bien lo hace a través del descuido y del rapto como lo sucedia en un
“Cuento de origen francés” que recopild Casanova. Por otro lado, ese cambio pueda ser

respuesta de la sociedad a ciertos entes externos que estaban entrando en su comunidad y que

%5 Horcasitas, op. cit., pp. 106-109.
26 |bidem, p. 107.
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poco a poco iban dejando un legado en sus lugares de origen, siendo una metafora del hijo
que quiere escapar del cautiverio al que eran sometidos él y su madre. Sigamos con este
interesante cuento, después de que lograron escapar del cautiverio del que eran presa la madre
y el hijo:

[...] crecio el nifio y la muchacha le rogaba (a la gente) que bautizaran al nifio. Pero
nadie queria apadrinar al nifio. La muchacha bajo al pueblo, pero como no sabia si vivian
su padre y su madre, fue en calidad de sirvienta del sacerdote en la iglesia. Le cont6 al
sacerdote lo que habia pasado. El sacerdote se compadeci6 e hizo ahijado suyo al nifio.
Lo bautizé (con el nombre de) Juan el Oso.

Entonces el muchacho creci6 en el seno de laiglesia. Crecié muy malcriado. El sacerdote
lo espantaba. El nifio lleg6 a los doce afos.

Decia el sacerdote, “Mi ahijado ya esta grande (pero no hace caso) de mis consejos”.

El nifiito se volvio6 un joven y siempre fue muy grosero. No obedecia. El sacerdote estaba
enojado. Yano lo aguantaba. Lo mandé al monte (pero) nada lo espantaba. Iba corriendo,
riéndose. El sacerdote queria que algin animal (feroz) espantara al muchacho.

Pero como no sucedié asi, todas las noches como a las ocho tenia que ir a tocar las
campanas en el campanario. (Se decia que) alli espantaban mucho. (Pero) nada asustaba
al muchacho. Decidi0 el sacerdote acostar un muerto alli en el campanario. Ni el muerto
lo asustd. El sacerdote alquil6 hombres Tenian que esconderse y le tiraban de los
cabellos, de las orejas. Lo pellizcaban. (Pero) nada espantaba al muchacho. Iba a tafier
las campanas todas las noches. Y el muerto le brincaba cada vez que pasaba. Hubo una
vez (que Juan el Oso) aventé al muerto de una patada hasta abajo.?%

Como vemos este cuento narra por un lado, la llegada de un persona que era resultado
de este ente externo (tecuani en este caso) la gente del pueblo no lo recibe bien, ya que no
querian bautizar al nifio; s6lo el sacerdote de la iglesia acepta bautizar al nifio, situacion que
muy probablemente era la reaccion de la gente ante la Ilegada de un personaje externo, algin
viajero 0 una persona que regresaba al pueblo tras un viaje por tierras lejanas y desconocidas,
Por otro lado, es de destacarse que no se vuelva a mencionar a los padres, excepto en torno a
la incertidumbre si vivian o no, lo que nos dice sobre la poca esperanza de vida de las
personas indigenas. Igualmente, se menciona solo al padrino que traté de educar al pequefio
Juan el Oso, lo que nos abre a la idea de que tanto la educacién estaba méas enfocada al
padrino debido a la falta de otra imagen paterna y mas cuando nos referimos al sacerdote del
pueblo que, al final, seguramente la maxima autoridad moral; por ello, el que el joven Oso
desafiara al padre representa como la lucha de las tradiciones heredadas por el padre tecuani,

lo que seguro ocurria muy continuamente en las comunidades indigenas.

257 |bidem, p. 107-109.
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Existen dos casos mas donde tenemos la figura del tecuani en el trabajo de Horcasitas.
Revisemos el cuento titulado: “El conejo y el tlacuache.”?®® Este cuento recupera a los
animales como protagonistas y al engafio como acompafante de la accion de comer. Se
cuenta la historia de un milpero que intentando evitar que un conejo se comiera su fruta, le
pone una trampa a éste con cera de Campeche, fue el tlacuache el que ayudo al conejo a salir
de esa trampa y el conejo le pagé mostrandole el lugar donde podria encontrar tunas frescas;
el conejo le peld y le dio en la boca una buena cantidad de fruta pero, como el tlacuache no
se llenaba, el conejo le arroj6 una tuna sin pelar causandole gran dolor al tlacuache, éste huyo.
Dias después, el tlacuache encuentra al conejo y le dice que se lo va a comer sin embargo, el
conejo le vuelve a mostrar un lugar donde puede encontrar zapote y el tlacuache acepta y lo
vuelve a lastimar. Una vez mas se encuentran nuestros dos animales y llevan al tlacuache a
beber aguamiel y es de nueva cuenta engafiado tragandose una piedra. Dias después se
encuentran el conejo y el tlacuache y el pequefio conejo le comenta que esta haciendo una
casita ya que en los préximos dias se va a acabar el mundo y el tlacuache lo creyd, el conejo
invita al tlacuache a su nueva casa y deja atrapado dentro de una cueva al tlacuache mientras

escapa riéndose.?>°

Como vemos esta muy presente la dualidad engafiar/devorar misma que solo aparece
en nuestros cuentos de animales, mismos que Fernando Horcasitas acomoda en una
subdivision que llama “cuentos comicos”. Este cuento es una continuacion a la idea del
tecuani en la primera mitad del siglo XX; podemos por lo tanto deducir que: existe en este
periodo, de los afios setentas y ochentas, una continuidad conviviendo de manera muy
cercana a una alteracion de un mismo elemento cultural, situacion solo rastreable a través de
revisar un proceso cultural en una etapa larga de estudio. Para muestra de lo dicho recupero
otra narracion contenida en el extenso trabajo de Fernando Horcasitas y que sin duda
debemos de revisar con calma, ya que es una version mas del cuento entre un hombre y la
culebra, ésta dice asi:

Esta historia cuenta como una serpiente estaba apachurrada bajo una piedra grande.
Muchos hombres pasaban por ese lugar. Nadie se ocupaba de levantar la piedra y soltar
al animal, porque pica y es un piquete que no se alivia y muere uno de €l. Por eso nadie
se atrevia alzar la piedra.

28 |bidem, pp. 152-157.
259 | bid.
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Pasaron los dias y la serpiente estaba alli. No podia escapar. Pasé otra vez un hombre y
vio que estaba alli el animal. Este hombre le tuvo lastima. Decidi6 soltarla. Y luego la
soltd. Se espant6 el hombre al oir hablar a la serpiente. Dijo la serpiente, “Te apiadaste
de mi; no hiciste bien, Me castigaste mucho y por eso me la vas a pagar. Si hubieras
levantado la piedra tan pronto como me viste (por primera vez) no te hubiera pasado
esto. Entonces te lo habria agradecido mucho.” En seguida la serpiente se le enrosco en
el cuello (y lo ahorcd).

No mas aqui termina.?

Esta es una version muy interesante, es evidente que la estructura del cuento ha
cambiado en si ha cambiado, ya que en la narraciéon contenida en la obra de Sahagun el
hombre libera a otro animal de la culebra y el animal le paga al hombre por su ayuda con
gallinas; mientras que en la version de Pablo Gonzalez Casanova el animal liberado va a
buscar al hombre que lo ayudd y termina siendo engafiado por el mismo hombre; en esta
version mas corta que las anteriores notamos que la serpiente se venga de la nula ayuda por
parte del hombre, evidenciandose asi un cambio en la mentalidad. Explico, en la version de
Sahagun se nota el interés del animal rescatado por devolver el favor y hasta pagar el apoyo
a traves de comida (gallinas), por otro lado se nota en la version del trabajo de Gonzélez
Casanova que el hombre tras salvar al animal duda de ir su paga y termina por engafar al
animal que se supone lo ayudaria mostrandose asi un cambio en la mentalidad apareciendo
la incredulidad que se gestaba en las comunidades indigenas. Por ultimo, en la version de
Horcasitas tenemos la plena muestra del cambio del devorador, ya que aqui la serpiente se
ha convertido en un ente vengativo que por no haber sido ayudada antes debe matar al hombre
en cuestion siendo una evidente alusién a la vida de las comunidades indigenas de los afios
previos a la llegada del sistema neoliberal, desconfiando completamente del Estado, que se
supone, iban a ayudarlos siendo al final incomprendidos asi como la culebra atacaran a quien

por “error intenten ayudarlos”.

En otra recopilacion de cuentos podemos encontrar la figura del tecuani. El trabajo de
Julieta Campos, titulada La herencia obstinada. Analisis de cuentos nahuas; posee pocas
referencias sobre el devorador, 0 mas bien, nos presenta un devorador distinto. En un cuento
de ese trabajo llamado “Cuento de los cazadores” se narra que un grupo de hombres salieron

a cazar venados y a:

260 |bidem, p. 165.
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Estos pobres cazadores uno por uno se fueron metiendo [a una casa debido a que empezé
a llover], pero ya se iban entregando en la boca de un animal desconocido, segun ellos
dijeron que era el diablo que vivia en esa casa aparecida. Estos cazadores que eran ocho
en total, pero ahi perecieron seis cazadores y nada més quedaban dos. Y entre ellos dos
se dijeron: “Vamos, compafiero, por la orilla del mar porque estos compafieros ya los
llevé el animal”?6*

Los sucesos ocurridos fueron platicados al presidente del pueblo de la siguiente

manera:

Mira, sefior presidente, vengo a informarle lo que me sucedié con los demas mis
comparieros cazadores, le vengo a decir para que no vaya a usted a pensar que yo los
maté, pero llegamos en un lugar desconocido y cada vez que relampagueaba el centello,
vimos una misteriosa casa blanca aparecida y ahi es donde se metieron mis compafieros
y ahi desaparecieron juntamente con esa casa blanca. Ahi perecieron seis de mis
comparieros y el otro se lo trag6 una serpiente en una embocadura del mar. S6lo yo quedé
libre porque ya por Dios vino un enorme animal a mi favor y me sac6 de ese lugar
desconocido.??

Asi vemos que sigue apareciendo el devorador con dos caracteristicas: comer y ser
un ente externo al pueblo, por ello, pensamos que hay una continuidad a la par que se sigue
una estructura del cuento indigena que hemos visto hasta ahora. Para Campos la narracién de
este cuento sigue la linea de la division propuesta por Valdimir Propp, en cualquier caso, lo
que yo resalto es esta idea del devorador que juega entre el campo de la continuidad y de la
ruptura al mencionar que el animal también puede ser el diablo y evidentemente, es notable

la influencia que tiene aqui el cristianismo.

En general podemos decir que la imagen del devorador en los cuentos nahuas que
fueron publicados hacia los afios 70 del siglo pasado son muestra de cdmo se habia alterado
el elemento cultural del tecuani, haciendo a un lado la accion de comer y respetando a la vez
que el devorador que en los cuentos aparece como externo y desconocido por la comunidad
indigena. A la par que existe una disyuncion entre el devorador de la primera mitad del siglo
XX conviviendo con nuevas mentalidades y formas de ver el mundo de los afios setenta y
ochenta. S6lo nos queda un tramo por revisar, y ese el que sucedio hacia los afios noventa,
cuando tras las elecciones de 1988 (que sin duda cambiaron el rumbo de este pais hasta la
fecha) trajeron nuevas formas de ver el mundo y politicas distintas hacia los indigenas de

Meéxico. Probablemente el simbolismo del devorador

261 Julieta Campos, La herencia obstinada. Analisis de cuentos nahuas, México, FCE, 1982, p. 125.
262 |bidem, p. 125.
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Devoradores de las tltimas décadas

Con la llegada de nuevos sistemas econdmicos, éstos han repercutido en las comunidades
indigenas y por lo tanto en sus narraciones. Iniciando la tltima década del siglo XX aparecid
un texto apoyado por el gobierno de Puebla, el CIESAS y el FCE, El anillo de Tlalocan®®,
éste recupera algunas narraciones que presentan con la intencién de mostrar un esquema de
las tradiciones populares de los indios nahuas de la region serrana del estado. De ese trabajo
recupero un cuento que va en lineas parecidas al trabajo de Julieta Campos; en el cuento
recuperado de la comunidad de Amatlan de los Reyes, se narra la historia de otro Cazador de
venados; en esta version, se narra la historia de un hombre que persiguiendo a un venado se
encuentra con una abuela y un abuelo que le reclaman por tratar de comerse al inocente
animal a lo que el cazador contesta que lo necesita para vivir, sin embargo, los abuelos le
dicen que ya no va a necesitar a ese venado ya que Su mujer estara muerta junto a otra persona
en un temazcal; al regreso al pueblo el hombre encuentra lo dicho junto a un gran venado que

caza y mata por lo que al final ya no necesitara a la presa.?%

Asi vemos, que esta version deja de lado por completo la idea del devorador, que
quiza en el sentido de comer aparece en el mismo cazador aunque no hemos visto hasta el
momento que un hombre sea a la vez el devorador, rompiéndose asi, por primera vez con la
tradicion de que en los cuentos de animales, o donde aparezcan animales, aparecera de alguna
manera el devorador como una figura mas de la trama de cuento. Esta ausencia sin duda
también nos habla del cambio de la cultura que, con plenas intenciones de recuperar el folclor
de una regién se olvidan de la tradicién de los recopiladores asi, se dejan de lado los
elementos culturales que comunmente habian aparecido en los cuentos nahuas. De tal manera
que van colocandose en los cuentos otras partes relevantes de la cultura de los pueblos indios,
como muestra podemos sefalar: el respeto a las personas mayores, que manifestadas en los
abuelos que representan tanto la importancia de la sabiduria ancestral asi como, el cuidado
de estos “guardianes” de la naturaleza que desdibujados en deidades se conservan a través de
esta interesante figura. De la misma forma se le da méas importancia a la idea de la

convivencia con la esposa del cazador siendo la base de la familia lo primero que debe de

263 |_uis Reyes Garcia y Dieter Christensen, El anillo de Tlalocan. Mitos, oraciones, cantos y cuentos de los
Nawuas actuales de los Estados de Veracruz y Puebla, México, CIESAS-FCE, 1990, 133pp.
264 |bidem, pp. 80-82.
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estar bien para que el mundo pueda continuar, ello reflejado en el pasaje que le dicen los
ancianos al cazador. En cualquier caso, la ausencia del tecuani como elemento cultural nos
muestra que el miedo de un personaje externo al pueblo-comunidad indigena que se come-

devora a los pobladores con la sola intencion de aterrorizar se ha alterado muchisimo.

Por esa misma linea esta el trabajo de Miguel Angel Rodriguez Palma titulado Mitos
y cuentos de los chinamperos de Tldhuac que publicado en 2011 apenas recupera algunas
ideas sobre los cuentos sin embargo, para Rodriguez Palma no hay devorador, si acaso apenas
se muestra a la bruja como un ente posible que pueda atacar a los nifios en las comunidades
del pueblo de Tlahuac, mismas que creencias que hasta el dia de hoy constituyen el dia a dia
de muchos de los pueblos que aln sobreviven al embate del proyecto neoliberal del Estado
mexicano. En el cuento llamado “las brujas” se narra la historia?®® de una familia que dice
ver una “bola de fuego” en las noches y que para que no se acerquen estas entidades es
necesario colocar unas tijeras en forma de cruz en las ventanas de la casa, ya que de esa
manera no se volveran a acercar las brujas, podemos sefialar apenas que se conserva como
caracteristica el hecho de que la bruja en un ente lejano al pueblo que se acerca para “llevarse”

a los nifios del pueblo.?6®

En el 2014 salié un trabajo llamado Cuentos populares mexicanos, trabajo de Fabio
Morabito?®’, en dicho texto el investigador reescribe (situacion que ya nos habla de su
intencion apenas de homogenizar la tradicion oral) una serie de narraciones de distintos
origenes. Algunos de los textos que recupera de origen ndhuatl y que se puede acercar a
nuestra idea del tecuani son: “La doncella y la fiera”?%, “Perro topil”, “Como un hombre
murid por un cuerno de toro”. Como es de pensarse la version del primero de los sefialados
es una reescritura del trabajo de Pablo Gonzélez Casanova motivo por el cual no se altera la
figura del devorador en la narracion sino que simplemente se estandariza la forma de la

escritura y de la narracion del cuento.

Uno de los pocos textos que recupera la figura del devorador, estd contenida en un
cuento que recupera Pilar Maynez, sin embargo éste existe de forma muy diferente a lo que

265 Miguel Angel Rodriguez Palma, Mitos y cuentos de los chinamperos de Tlahuac, México, Comision
Nacional para el desarrollo de los pueblos indigenas, 2011, p. 12.

266 | bid.

267 Fabio Morabito, Cuentos populares mexicanos, México, UNAM-FCE, 2014, 595pp.

268 |hidem pp. 68-69.
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hasta este momento tenemos ya que, como hemos visto, se le dio mayor importancia al
recordar los trabajos anteriores en aras de recobrar el valor simbdlico que tuvieron los grupos
indigenas bajo un discurso nacionalista y no con la intencion de comprender su cultura, por
el contrario los indigenas han sido tratados como figuras ornamentales que dan cohesion a la
tradicion mexicana. Prueba de lo anterior es la narracion titulada “Suefios y recuerdos de un
comunero”?®® que en palabras de Maynez es: “[...] un conmovedor cuento que refleja la
lacerante realidad de los campesinos que deciden abandonar su pueblo natal para trasladarse
a la ciudad en busca de mejores oportunidades™?° aunque tristemente eso pocas veces sucede
lo que los migrantes afioran. El autor hace una cruda y desoladora descripcion de la ciudad y
de los problemas que en ella ahi y del como esta modernidad va acabando con su pueblo y
con su propia manera de ver la vida. El texto que recupera Maynez es uno de los pocos que
nos hace comprender como fue que cambié a lo que llamamos tecuani, pero, no por ello
debemos de olvidar a otros autores como Librado Silva Galeana, Natalio Hernandez,
Leonardo Manrique, Francisco Morales Baranda y Marcos Matias a quien se le adjudica el
texto susodicho, ya que, como hemos visto hasta ahora no ha habido autores, pero los ultimos
afios sélo se han publicado recuperaciones del folclor recurrimos a estos autores para conocer

la forma en la que los grupos indigenas ven ahora la realidad.
Pero revisemos este interesante texto:

Ni ellos [los obreros] ni nosotros [los campesinos] encontramos nuestro lugar. Nos
juntan y nos amontonan para hinchar la ciudad, para vivir como hormigas, como
lagartijas enloquecidas en medio de los escombros. Mientras la ciudad se sigue
hinchando. Hay casas y edificios por todos lados. [...] Las calles de la ciudad van
destruyendo cerros, bosques, milpas y cultivos. Con ellas se abren nuevas calzadas de la
muerte; se levantan montafias de grasa, donde van y vienen los autobuses, dejando
pedazos de llanta... pedazos de vida. El pléstico de las Ilantas deja una peste a muerte,
ahora es el aceite quemado el que acaricia a los nifios por las mafianas... el aire punza,
también agoniza.?"

Es decir, el devorador que existe en la narracion es la modernidad que se ha comido
la comunidad indigena, por tal motivo el autor escribe sobre la afioranza de su tierra, de su

pueblo natal, ya que, lo que se esperaba de la ciudad no lo era y por eso tienen “El estbmago

269 pilar Maynez, Breve antologia de cuentos indigenas. Aproximacion a la narrativa contemporanea, México,
IH-UNAM, 2004, 75pp.

270 |bidem, p. 1.

271 |bidem, pp. 11-12.
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y los bolsillos vacios.”?’? Si quieres sobrevivir a este devorador debes de “[...] andar con la
cara enojada, mordiendo imponiendo miedo”?”® o dicho de otra manera, los pobladores se
han convertido en pequefias bestias que a la minima provocacion empiezan a atacar al
cercano Y el indigena gue se ha insertado en dicho modo de vida ha tenido que adaptarse a
él, mismo estilo que, como vimos en otros cuentos, no obedece a la forma de pensar de la

comunidades de indios.

Y es que la modernidad no es el Unico devorador, lo es también la materializacion de
esa supuesta modernidad: la ciudad. El autor lo sostiene de la siguiente manera: “La ciudad
nos esta descuartizando, mis hijos empiezan a ocultar sus nombres, quieren cambiar de
apellido, nos niegan, cambian de ropa, piel, pelo... tienen miedo a ser descubiertos. Quieren
disfrazarse como los deméas. Una noche uno de mis hijos lleg6 con lentes oscuros, botas de
cowboy, con chaqueta y chamarra, pantalon y camisa coloreada. Mis hijos también empiezan
a agonizar.”?’* De tal manera que este ente externo llamado modernidad se ha materializado
en la ciudad y que ha devorado no solo la presencia fisica de los pueblos, sino que, a la vez,
se ha comido a los hijos indigenas convirtiéndolos en pequefias bestias inmersas en esa forma
de ver el mundo, un mundo comido; ya que: “La ciudad nos tiene atrapados en sus garras,
quiere chupar nuestra sangre y despedazarnos los huesos.”?’® Lo peor de todo es que apenas
se puede escapar de esa bestia en suefios, y cuando se narra el intento por regresar a la tierra

natal, el escenario no es mas alentador:

Levanto la vista y veo las montafias frescas y alumbradas con los primeros rayos de sol,
en medio, en el fondo de sus entrafias surge burlonamente algo mas fuerte y poderoso
que los pinos de esas montafas; algo méas potente que las fabricas y los coches; algo méas
todopoderoso que el propio San Martin de Porres o el Teponaxtli. Junto a un jacal de
palama, brillosa, plateada, triunfante, se asoma orgullosa la primera antena de television.
Mas tarde, veo llegar camiones grandes de PEMEX, ferrocarriles, tractores, coches,
llantas y tubos. Sobresaltado volteo la cara y observo que la gran avenida de México-
Tenochtitlan, que antes solo llegaba a Quaunahuac, se extiende ahora hasta llegar al
“Desengafio” [nombre del supuesto poblado natal del autor]. El monstruo ha crecido, la
gran vibora de la ciudad ya tiene nueva residencia, esté estrenando domicilio en nuestra
comunidad.?™

272 | bid.
273 |bidem, p. 13.
274 |bid.
275 |bid.
276 |bidem, p. 14.

127



Al final vemos como tristemente se esta perdiendo la guerra contra este devorador.
El cambio de la idea del tecuani, es la muestra de la catastrofe de la falta de un proyecto real
de convivencia con los pueblos indigenas ha causado que ellos se sientan abandonados y
atacados todos los dias en su vida y en su cultura, a la par que el sistema los usa como discurso
identitario y casi como ornamentos que hacen bellos a los pueblos de México. Lo anterior
nos hace repensar qué tanto bien les hemos hechos a los pueblos indigenas de México, lo que
al final nos hace cumplir el cometido de este trabajo: construir puentes de comunicacion entre
el indigena (a través de sus narativas) con el no-indigena que tiene una necesiada de explicar

la existencia no s6lo de él sino también del otro.
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Conclusiones

En tanto no se llega a la desaparicion del grupo como unidad étnica
diferenciada, puede afirmarse que subsiste un nicleo de cultura auténoma,
con lo que ello implica de organizacidn social, elementos culturales
propios e identidad étnica

Guillermo Bonfil Batalla, “La teoria del control

cultural en el estudio de procesos étnicos”

La narracion puede cambiar, la plegaria que da sustento valioso a
la narracién cambia, lo que no se altera es el valor.
Carlo Severi, El sendero y la luz. Una antropologia de la memoria

Dos enunciados confrontados que pertenecen a dos sujetos que se
desconocen, si apenas lejanamente tratan un mismo tema o idea, establecen
inevitablemente relaciones dialdgicas entre ellos. Estos enunciados se rozan

entre si en el territorio de un tema o idea comdn
Mijail M. Bajtin, “El problema del texto en la lingiiistica,
la filologia y otras ciencias humanas”

El estudio cultural en México ha ido tomando importancia entre investigadores sociales, sin
embargo aun queda mucho por hacer y comprender. EI nacionalismo mexicano, por lo menos
el gestado en el siglo XIX y a principios del siglo XX seria imposible comprenderlo sin la
figura del indio, pero en mayor grado sin la idea de que la aspiracion nacional gir6 en torno
de lo que sobre el indio se fue construyendo, mas no en el indio en si mismo. Durante el siglo
XX, trabajos como el de Samuel Ramos, Octavio Paz, Roger Bartra o José Manuel
Valenzuela Arce, nos hacen reflexionar profundamente sobre la nacion que hemos sido y la
gue anhelamos ser, a la par que abusamos en la historia para constituir el pensamiento de los
hombres de cada momento histdrico especifico, constituyendo asi nacionalismos a partir de

figuras que se mantienen en la memoria colectiva del mexicano.

En esa dindmica, el indio ha sufrido varias formas de entenderlo, ha pasado de ser la
base de la unidad nacional hasta ser un lastre social, se ha buscado incluso su
“occidentalizacion”. Existe pues una relacion de dominacién desde 1521 con la Conquista
hasta los planes del México independiente. Esa relacion forjada a priori ha constituido una
constante en el estudio de las culturas mesoamericanas, en eso no hemos roto con la relacién
de conquistador que se entabl6 a principios del siglo XVI. En cualquier caso, pensamos €s
fundamental la creacion de estudios que dediquen sus sesudas interpretaciones a los temas
de la comprension del pensamiento indigena no s6lo enfocado a los indios que forjaron

ciudades antes de 1521 y sobre las relaciones entre los indios y los espafioles en los afios de
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la Colonia, sino también, en tiempos del México decimondnico y en el México del siglo XX.
Sélo por esa via, podremos construir formas de entender al indio en el siglo XXl vy, en la
medida de lo posible, forjar un nuevo proyecto de nacion, uno que si incluya al indio y que
no solo lo use como parte de la construccion mental del mexicano y lo mexicano. Adn nos
queda mucho por hacer y empezar a darnos cuenta de ello es fundamental para el estudio de

las culturas indigenas.

Por ello, este trabajo es solo una propuesta para, en funcion del interés de los
estudiosos e historiadores, construir discusiones sobre cudl ha sido el desarrollo de la cultura
en torno a lo indigena y como ésta ha ido estructurando nuestras interpretaciones sobre el
indio y su cultura. En toda esta dindmica es donde aparece el cuento indigena que en general,
ha sido resultado de las formas de la interpretacion indigena hecha por el no indio; esta
dindmica no evita que existan pequefios vestigios que podamos rastrear los historiadores para
comprender un poco de los indios. Esta comprension de lo indio se da gracias a la labor de
que los indigenistas del siglo XX realizaron, labor muy fructifera, de la que podemos destacar

distintos aspectos fundamentales de la vida diaria de indio.

Desde las primeras lineas del presente texto nos planteamos indagar en la formaen la
cual podiamos analizar los cuentos nahuas desde la historia. Para tal efecto nos dimos cuenta
que lo primero era decir que los cuentos nahuas debian ser analizados tanto como objeto de
la historia y como fuente para el estudio historico. En general, podemos decir que el cuento
nahua es el resultado de una serie de interpretaciones sobre lo indio, es un proceso de
apropiacion indigenista, y por lo tanto, parte del nacionalismo y del proyecto de nacion
cambiante. De esta manera el cuento nahua es una creacion de los recopiladores de
narraciones tradicionales que se habian conservado, hasta ese momento, por via oral
principalmente (aunque la afirmacion no puede ser tan tajante); mientras que a partir del siglo
XV1 se empezaron a escribir los mitos indigenas. Asi nacio uno de nuestros grandes dilemas,
¢el cuento es un mito? Lo que resolvimos se resumen en la idea de que ambos textos son
narraciones que implican un aspecto de la cultura, por ello, en términos de forma y estructura
no hay diferencias en si mismas, por el contrario las diferencias se dan sélo en funcién del

investigador y sus intenciones de analisis.
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Al ver que el cuento indigena estaba completamente ligado a las relaciones de otredad
del indio es que decidimos revisar los aspectos del indigenismo mexicano. Asi destacamos
que la relacion de otredad y de dominacién sobre el indio es el aspecto fundamental sobre el
que se sostiene tanto el discurso sobre el indio como el uso como parte del proyecto de nacion.
Notamos la idea del nacionalismo como bandera de la unidad de la naciente nacion en el
siglo XIX'y como parte de las intenciones de consolidar el poder de los campesinos durante
el movimiento de 1910; hasta llegar a la idea de un giro en las interpretaciones sobre los
indigenas. En esa dinamica propusimos un cambio en las formas del cuento, es decir, una
historiografia del cuento nahua en el siglo XX, ésta se encuentra divida en tres aspectos, uno
que busca la conservacion fiel, otro de empieza a hacer analisis m&s complejos y un dltimo

que funciona como bandera de resistencia.

Ahora bien, en torno a la idea de comprender de qué cosas nos hablan los cuentos
nahuas debemos sefialar que las relaciones de cambio y de continuidad, asi como la distancia
cultural entre el indio y el historiador, son los caminos por los cuales se puede iniciar el
estudio de los cuentos (siguiendo asi los trabajos de Robert Darnton). Discutimos las posibles
interpretaciones que los cuentos al ser fuentes histéricas pueden aportar. Vemos pues como
se presentan voces distintas en un mismo texto, ya que mientras notamos la presencia de
elementos no indios, al mismo tiempo podemos destacar aspectos internos al indio. Podemos
notar pues, la existencia de rasgos sobre su vida cotidiana, las organizaciones sociales y de
poder entre ellos y otros poblados a la par que vemos que los cuentos nahuas reflejan aspectos
culturales y de mentalidades como aspiraciones, miedos, deseos y necesidades individuales

y de grupos.

Estudiar el cuento nahua como problema historico representa todo un reto, ya que no
solo constituye crear un modelo de comprension sino ademas, replantear ideas sobre la
historia y la literatura en general, ya que en el caso de estas narraciones tradicionales, no
cuentan con un autor que podamos rastrear, hay que estudiar a la sociedad en su conjunto y
no al autor en la sociedad. Ademas, en el caso de estos cuentos nahuas, es necesario tener en
consideracion la existencia de la relacion entre el indio que platico el cuento y el recopilador
que lo coloco en letras, y al final ambos, plasmaron una parte de su cultura a la vez que se

dieron expresiones de esas mismas sociedades y sus relaciones de convivencia. Los cuentos
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son las representaciones mas finas del pensamiento nahua colectivo en tiempos del México

contemporaneo.

Nuestro estudio ha planeado la posibilidad del estudio de cuentos en funcion de, por
un lado ver a los cuentos como un ente histoérico que tiene sus caracteristicas propias, asi
como dinamicas muy precisas, al igual que hemos visto un cambio en la forma de uso y de
entendimiento de los cuentos nahuas. Al mismo tiempo hemos podido revisar la forma en la
que los cuentos nahuas pueden ir comprendiendo partes de la cultura indigena, ello a pesar
de que los éstos son construcciones hechas por los distintos rostros del indigenismo del siglo
XX mexicano. De esta manera hemos podido demostrar que los trabajos culturales que
colocan al indio como eje del mismo adn tienen mucho trabajo por hacer y comprender de

las formas de la cultura mexicana.

Tenemos aun mucho por entender en estos cuentos indigenas nahuas, asi nacen
preguntas como: ;cuantas narraciones siguen vivas en las comunidades indigenas y no hemos
logrado localizarlas? A lo cual surgen dudas ¢Seran iguales, habra alteraciones en la
narracion y si hay alteraciones a qué se debe? ¢Hasta cudndo esta idea de la resistencia
cultural que se ha forjado en las Gltimas décadas en los cuentos se dara? ;Como se da este
proceso con otras etnias, es igual, cambia, por qué? De la misma manera notamos que al
tratar de estudiar un aspecto de la cultura usando los datos que nos muestran los cuentos adin
nos quedamos muy superficiales invitandonos asi, a decir que los cuentos son apenas

expresiones de las que hay mucho que intentar comprender.

AUn nos queda mucho por hacer, estudiar a los cuentos es la via para la construccién
de un verdadero proyecto de nacion haciendo que dejemos de ver a los indios como otros y
mejor verlos como parte de una nacién que mucho necesita de un proyecto real. Quedan
muchos cuentos por leer y comprender en antologias que no contemplé aqui. Quedan muchos
otros cuentos por estudiar en las comunidades indigenas que nunca fueron recuperadas.
Queda revisar otras etnias y si lo aqui planteado funciona y si no funciona qué hay que alterar,
0 bien, quiza sea menester hacer un nuevo modelo. Queda averiguar como estudiamos la
tradicion cuentistica de las comunidades de las que no tenemos registros coloniales o escritos.
Queda mucho por hacer, pero el primer paso se ha dado, un paso muy importante para
cualquier historiador de la cultura. Quedan muchas traducciones por hacer, quiza de esa
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manera podamos replantear sobre los aspectos particulares que los cuentos nahuas nos

puedan mostrar sobre el indio.

Cierto es que los cuentos nahuas son construcciones sobre lo que se ha creido sobre
el indio, estos textos poseen algunas pinceladas de la cultura indigena. Esta situacion,
evidencia que la cultura indigena ha ido cambiando y que ain no hemos podido comprender
los fendmenos anteriores a la Conquista, y por ende las dindmicas de la comunicacién con
otras formas de cultura. Los aspectos externos en el siglo XV provocaron serios cambios en
las formas en las que indigena, ello no es un punto a discusion, entonces, pues, debemos ain
plantearnos la idea de la existencia de la cultura indigena. Los cuentos que hemos estudiado
nos han mostrado algunos aspectos de la vida del indio, desde factores sociales y econémicos

hasta la mentalidad y las creencias ancestrales y del dia a dia.

De tal manera que nuestro intento por comprender una figura en la cultura indigena
como el tecuani (misma que elegi por su evidente referencia en los cuentos nahuas que
revisamos y por ser rastreable desde tiempos anteriores a 1521) aunque enriquecedora, fue
insuficiente. Ello porque el estudio de un aspecto cultural debe ser lo mas completo posible
y los cuentos nos dan sélo una cara de este entramado cultural que representa el comer y ser
comido entre las culturas indigenas de nuestro pais. Lo que si pudimos resaltar es que los
aspectos culturales pueden ser escudrifiados a través de las expresiones orales, queda pues el
camino para hacer un estudio mas amplio con otras fuentes, principalmente para el caso de
los momentos mesoamericanos, novohispanos, decimonénicos; ya que, como lo vimos, en el

siglo XX podemos usar a los cuentos indigenas nahuas.

Como notamos hemos terminado con mas dudas que respuestas, y eso es una gran
noticia, ya que no solo asi se construye la ciencia y mas aun en el caso de la ciencia historica,
ya que nos quedan muchos aspectos por comprender y mas cuando se habla de cultura. Queda
pues esta propuesta de entender a los cuentos para que sea analizada por gente mas preparada
y con mas habilidades en el desarrollo de la interpretacion histdrica. Nosotros en estas lineas
apenas marcamos algunos aspectos que consideraba esenciales para entender unas
narraciones que un dia comencé a encontrar y que recuperaban mis afios de sofiar el estudiar

historia.
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